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Vorwort. 



Man wird vielleicht einmal dazu kommen, das philoso- 
phische Denken der Frühromantiker ganz unabhängig von 
den einzelnen historischen Individualitäten als philosophisches 
System der romantischen „Republik** darzustellen. In den 
neunziger Jahren des 18. Jahrhunderts gibt es einen Zeit- 
punkt, in dem wirklich von einer einheitlichen romantischen 
Philosophie gesprochen werden kann. 

Eine feine Ironie des Weltgeistes liegt darin, daß der erste 
Zentrierpunkt all dieser philosophischen Einzelbestrebungen, 
Fichtes Wissenschaftslehre von 1794, ein im Grunde gänzlich 
unromantisch gedachtes Buch war. Aber es wurde „roman- 
tisch** aufgefaßt, und Schelling, die Schlegels, Novalis, Schleier- 
macher und andere vereinigten sich nun zur Vollendung und 
Ausgestaltung des Ich-Gebäudes. Dieser „geistige Babelturm ** 
zerfiel jedoch, bevor er errichtet war. Bald wurde deutlich, 
daß der Glaube, in Fichte ein gemeinsames philosophisches 
Fundament zu besitzen, auf einem Mißverständnis beruhte. 
Der „Logiker** Fichte zog seine Grenzen immer bestimmter 
und ausdrücklicher, zudem mußte von der andern Seite sein 
fehlendes Verständnis für alles Künstlerische im romantischen 
Sinne mehr und mehr empfunden werden. Das erste trennte 
ihn vor allem von Schelling, der im Beginne sein engerer 
Bundesgenosse gewesen war, und dieser wurde wiederum 
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* 

in seiner ersten selbständigen naturphilosophischen Epoche 
besonders von Novalis als „eng" beurteilt. Friedrich Schlegel 
blieb Fragmentist, vielleicht weil er Unmögliches gewollt 
hatte, August Wilhelhi war auch in philosophischer Beziehung 
nur „Übersetzer**, und Novalis starb zu Beginn des neuen 
Jahrhunderts. Er, der vielleicht den romantischen Typus am 
reinsten darstellte, und der auch sicherlich am befähigsten 
gewesen wäre, das romantische „System** zu fixieren, er 
sollte „hier nicht vollendet werden**. 

So ist, was uns von ihm fiberkommen, nur Stuckwerk, 
nur Fragment. Ich habe mir zur Aufgabe gestellt, aus den 
Stückwerken das Ganze zu konstruieren, und weil mir Novalis 
gerade in seinem philosophischen Denken am umfassendsten 
„romantisch** gewesen zu sein scheint, glaube ich hiermit 
implizite das romantische „System**, soweit man davon reden 
kann, in seinen Grundzügen dargestellt zu haben. 

Wenn dies nicht vollkommen gelungen ist, so muß es, 
abgesehen von eignem Unvermögen, auf die zum Teil un- 
überwindlichen Schwierigkeiten geschoben werden. Zunächst 
ist nur der geringste Teil des Materials von Novalis selbst 
redigiert. Weitaus das meiste wurde nach seinem Tode her- 
ausgegeben, ein Teil erst kürzlich, leider in einer wissen- 
schaftlich recht unbrauchbaren Ausgabe S die aber, weil sie 
eben alles bisher Veröffentiichte enthält, der Arbeit zugrunde 
gelegt werden mußte. 

^ Novalis* Schriften, kritische Neuausgabe auf Grund des hand- 
schriftlichen Nachlasses von Ernst Heilborn, Berlin 1901. Über ihre 
philologische Unbrauch barkeit siehe Walze 1 (Euphorion 1902, 
S. 456 ff.) und Minor (Zeitschrift für deutsches Altertum und 
deutsche Literatur, Bd. 45, S. 82ff.). Von Minor ist, wie ich kurz 
vor Abschluß der Arbeit erfahre, eine Neuausgabe zu erwarten, die 
bei Diederichs erscheinen und hoffentlich die erste wirkh'ch ^^kritische** 
Ausgabe sein wird. 



Vorwort. IX 

Fragmentarisch ist auch der Inhalt des Überiieferten. 
Momentane Stimmungseinfälle durchziehen das Ganze, und, 
sowie man die streng wissenschaftliche Sonde anlegt, 
finden sich Widersprüche über Widersprüche. Ich war des- 
halb gezwungen, auf der einen Seite allzu Widerspruchvolles 
wegzulassen, auf der andern Seite manches, was nur ange- 
deutet ist, in Novalisschem Sinne zu Ende zu denken. 

Für die Richtigkeit des Ganzen entscheidet dann zuletzt 
der Glaube, daß man, nach jahrelangem Zusammenleben 
mit einer so eigenartigen Persönlichkeit, bei gewissenhaftem 
Vorgehen schließlich nichts denken kann, was nicht wirklich 
zu ihr gehört. Wie man von einem ganz vertrauten Menschen 
nur die Dinge glaubt, die man glauben darf und selbst wider- 
sprechenden Tatsachen gegenüber einen bestimmten Wert- 
maßstab beibehält. 

Dem Zweck des Versuches entsprechend ist die Dar- 
stellung fast ausschließlich immanent. Nur wo es nötig war, 
für die krausen und oft unverständlich scheinenden Worte 
des Novalis einen Hintergrund zu gewinnen, bin ich auf 
andere Denker und ihre Werke eingegangen. Hier kommen 
vor allem Kant und Fichte in Betracht, denn man wird die 
Philosophie der Romantik in ihrer Eigenart nur verstehen 
können, wenn man sie vom Kritizismus sich abheben läßt. 

Die gemeinsame Basis in Kant und Fichte ist denn auch, 
abgesehen von den gemeinsamen Zielen, der Grund häufiger 
Übereinstimmungen mit andern Jüngern des „Subjektivismus". 
Oft war es nur diese Basis. Wo dann die individuellen Eigen- 
arten zutage traten, gingen die Ansichten über Welt und 
Leben auseinander. Das gilt vor allem von dem Verhältnis 
des Novalis zu Schelling. Als dieser die ihm eigentümliche 
Schwenkung von Fichte zur Naturphilosophie machte, sah 
Novalis immer mehr ein, daß trotz „echter Universaltendenz" 
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bei Schelling „ein beschränkter Begriff der Natur" voraus- 
gesetzt ist. Der theoretische Naturmonismus Scheliings war 
ganz gegen Novalis' Überzeugung von der beginnenden Man- 
nigfaltigkeit der Natur, die erst allmählich „moralisch** und 
Eins werden sollte. Für ihn ist die Natur als Objekt — das 
beweisen am besten die „Lehrlinge zu Sais" — gar nicht 
als eine Natur hinzustellen. „Man steht mit der Natur ge- 
rade in so unbegreiflich verschiedenen Verhältnissen, wie 
mit den Menschen." Es gibt also so viel Wirklichkeiten, 
so viel Naturen, wie es Lehrlinge zu Sais gibt. Der Schel- 
lingsche Naturphilosoph ist nur ein Jünger des Tempels. 
Das Gemeinsame liegt aber im Subjekt, und die letzte Lösung 
ist immer das „Selbst". 

„Einem gelang es, — er hob den Schleier der Göttin 

zu Sais. 

Aber was sah er? — Er sah — Wunder des Wunders — 

sich selbst."^ 



* Über das Verhältnis von Novalis zu Schelling handelt eine 
besondere Arbeit von Franz Huber (Euphorion, Jahrg. 1899, IV. Er- 
gänzungsheft, S. 90 ff.). Für die allgemein philosophischen Bezie- 
hungen ist für mich das oben Ausgeführte entscheidend. Wenn Huber 
als einen mit Novalis identischen Satz die folgende Stelle aus den 
„Ideen" anführt: „die Natur soll der sichtbare Geist, der Geist die 
unsichtbare Natur sein", so schließt schon die Verschiedenheit der 
beiden Naturbegriffe eine solche einfache Nebenordnung aus. Siehe 
auch Haym, Die romantische Schule, 5.608 und 610. 

Nach Abschluß des Manuskriptes geht mir noch eine Arbeit von 
Olshausen zu über „Novalis' Beziehungen zur Naturwissenschaft 
seiner Zeit" (Leipziger Dr.- Dissertation). Es war mir nur noch an 
einigen Stellen möglich, auf diese überaus gründliche Arbeit ein- 
zugehen. Im allgemeinen bin ich aber nach wie vor der Ansicht, 
daß die naturwissenschaftlichen und sich daran knüpfenden natur- 
philosophischen — im engeren Sinne -— Gedanken von Novalis für 
seine allgemein philosophischen Probleme inhaltlich unwertig und 
eigentlich nur terminologisch von Bedeutung sind. Hierfür verdanke 



Vorwort. XI 

Unter den wissenschaftlichen Darstellungen der Philo- 
sophie der Frühromantik ist Hayms „romantische Schule" 
immer noch das einzige gründliche und umfassende Werk. 
Nur ist Haym selbst zu unromantisch, um der Eigenart der 
romantischen Philosophie ganz gerecht zu werden. Er geht 
mit einem fertigen Wertsystem an die Geschichte, und darum 
bleiben ihm gerade die Zwischengebiete verschlossen. 

„Wenn unsre Intelligenz und unsre Welt harmonieren, 
so sind wir Gott gleich." In dem Versuch, den Geist und 
die Natur, das Sollen und das Sein, den Begriff und das 
Gefühl in einer neuen lebendigen Form zu vereinen, darin 
liegt die große besondere Leistung und der historische Wert 
der Frühromantik. 



Diese Arbeit wurde durch Professor Heinrich Rickert 
veranlaßt. Er machte mich auf die Beziehung der mathe- 
matischen Fragmente des Novalis zur Kantischen Philosophie 
aufmerksam und riet mir, dies auszuführen. Hierum schloß 
sich dann das übrige. Ich möchte ihm, der mich zu Beginn 
meiner Studienzeit zur Philosophie hinüberzog, der mich durch 
das, was er lehrte und lebte, während meiner ganzen Studien- 
jahre an seine Person fesselte, und dem ich somit alles ver- 
danke, was ich meinen philosophischen Besitz nennen kann, 
und noch vieles mehr — an dieser Stelle meine Verehrung 
und Dankbarkeit aussprechen. 



ich Olshausen manchen Aufschluß, der mir durch mangelnde Kennt- 
nisse von einigen Einzelheiten in der Geschichte der Naturwissen- 
schaften bisher versagt war. 




Einführung. 



Der Gelehrte erkennt, und der Künstler schafft. Der 
Gelehrte erkennt die Welt, die allen gemeinsam ist, und der 
Künstler schafft seine Welt. Objektive Wissenschaft und 
subjektive Kunst scheinen somit schroff einander gegenüber- 
zustehen; doch es gibt Zeiten der Annäherung, Zeiten, in 
denen der Gegensatz sich mildert, und die Grenzen sich 
verwischen. 

Vor mehr als hundert Jahren beschäftigten sich die ge- 
bildeten Kreise Deutschlands mit einer Philosophie, die unge- 
fähr folgendes lehrte: alle Wirklichkeit beruht auf subjektiver 
Erfahrung, es ist die Wirklichkeit überhaupt nicht unabhängig 
vom Subjekt zu denken, sondern erst selbst ein Erzeugnis 
subjektiver Erkenntnisformen. Man kann sich heute, wo 
dieser Gedanke fast banal geworden ist, wohl kaum mehr 
eine Vorstellung von der ungeheuren Begeisterung und dem 
unbeschreiblichen Enthusiasmus machen, den die Entdeckung 
dieses „kritischen" Standpunktes in jenen Kreisen hervorrief. 
Vor allem blieb seine Wirkung keineswegs auf die rein in- 
tellektuellen Lebensgebiete beschränkt. Er griff auch in 
Nachbarbezirke über, und da waren es nun besonders die 
Künstler, die ihn jubelnd begrüßten, und die sich dieser 
neuen Lehre mit Begeisterung in die Arme warfen. Es gab 

H. Simon, Der magische Idealismus. 1 
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kein von der Person getrenntes Objekt mehr, jedenfalls, eine 
Formung dieses Objektes, des „Mannigfaltigen der An- 
schauung'', war ein Werk des gestaltenden Geistes und nicht 
mehr vom Subjekt zu trennen. Wenn auch sicherlich dieser 
Begeisterung bei vielen ein Mißverständnis zugrunde lag, 
indem sie subjektiv mit willkürlich verwechselten und darum 
in dieser Philosophie den Berechtigungserweis zügellosen 
Individualismus erblickten, so erkannten doch die feineren 
und tieferen Geister unter ihnen, daß diese Formen über- 
individuell waren, gleichsam der Ausdruck eines höheren 
Wesens in uns, und so jenseits der Willkür des Einzelnen 
standen. Aber, war ihr Schaffen denn auch nur subjektiv, 
lebte in ihnen nicht auch ein solcher Gott, der ihnen befahl, 
und dessen Forderungen sie sich nicht entziehen konnten? 
Mit andern Worten : war nicht das schöpferische Genie auch 
ein „Bewußtsein überhaupt**, das über dem Einzelbewußtsein 
als formende überindividuelle Macht stand? 

Wenn wir eine mögliche Annäherung zwischen den 
Auffassungsarten von Wissenschaft und Kunst historisch 
voraussetzen und dann auf diesem historischen Boden 
einen Mann erwachsen sehen, der regen wissenschaftlichen 
Trieb mit starkem, künstlerisch produktivem Temperament 
in sich vereinigt, so werden wir gleichsam gezwungen, an 
einen sinnvollen Lenker des Geschehens zu glauben, der nur 
eine Lösung des Problems — vom Verhältnis des wissen- 
schaftlichen zum künstlerischen Wert — von diesem Manne 
fordert. Ich spreche von dem Romantiker Friedrich von 
Hardenberg, genannt Novalis. Durch sein kurzes Leben 
ziehen sich wie zwei Fäden wissenschaftliche Beschäftigung 
und künstlerische Betätigung. Bald hält er sich für einen 
Mann der Wissenschaft, bald sieht er seine Bestimmung im 
Dichterberufe. Sein philosophisches System nennt er „ma- 
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gischen Idealismus'', und das „Magische** ist jene ewige Sub- 
stanz, jener unerschöpfliche ideelle Stoff, aus dem jeder 
Wert im Menschen stammt. Die gemeinsame Quelle ist ent- 
deckt, die Gegensätze versöhnt, denn der Rhythmus der Welt, 
in dem sich alles wertende Tun des Menschen vollzieht, ist 
gefunden. Und doch, als es nun gilt, aus jenen letzten 
Gründen heraus die Ziele zu weisen, verengt sich das Welt- 
bild wieder. Was wir sind, ist erkannt, was wir sollen, 
bestimmt sich unter dem Zwange dichterischen Eigenwertes, 
der den Sieg behält, den „Szientifiker** zur Seite schiebt, und 
so die Weisheit des Philosophen zum Bekenntnis des Dichters 
werden läßt. 

Wenn auch die innere Bestimmung eines großen Men- 
schen stets sich gegen alle Beeinflussungen und Besonder- 
heiten des ihn umgebenden Lebens durchsetzen wird, so ist 
doch das Tempo der Entwicklung und der Moment des klaren 
Durchbruches des innersten Wesens oft von Dingen beein- 
flußt, die wir in ihrer Zusammenhangslosigkeit mit der Grund- 
idee dieses Menschen als etwas Zufälliges empfinden, und 
das, was wir Schicksal nennen, ist wohl im Grunde nichts als 
das Gefühl des mangelnden Zusammenhanges zwischen un- 
serm eigensten Weltgestalten und diesen von außen an uns 
herantretenden Dingen, die wir dann, da sie oft gerade unser 
Innerstes gleichsam heraufzwingen und so doch eine not- 
wendige Beziehung zu unserm Dasein zu haben scheinen, 
ratlos als Eingriffe einer höheren Macht hinnehmen. Dieser 
„Zufall" im Leben von Novalis hieß Sophie von Kühn, und 
ihr frühzeitiger Tod war das Schicksal, das scheinbar rauh 
in sein Leben einbrechend doch sein Tiefstes, Letztes aus- 
löste und ihn zu seiner innersten Bestimmung brachte. 

„Sie ist gestorben, so sterb' ich auch, die Welt ist öde." 

1* 
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— „Wer sie ausschließt, schh'eßt mich aus. Das Engage- 
ment war nicht für diese Welt Ich soll hier nicht vollendet 
werden.** Novalis hatte den mystisch-religiösen Glauben, 
daß allein der Wunsch, die Erde zu verlassen, den Willen 
befähigen könne, den Leib zu beherrschen, um ihn durch 
diesen frei gewollten Tod in jene Welt hinüber zu führen, in 
der seine Geliebte weilte. 

Diese Sehnsucht nach einer Herrschaft des Übersinn- 
lichen über das Sinnliche, des Geistigen über das Körperliche 
wird hinfort richtunggebend für all sein Dichten und Denken, 
auch in philosophischer Hinsicht. Selbst als später neue 
Lebensimpulse seine Froheit und Zuversicht wieder erstarken 
lassen, ihn wieder die Erde lieben lehren, bleibt ihm dieser 
Zug nach oben, zum Unsinnlichen, zum Sieghaften. Nur 
will er die Befreiung aus der irdischen Gebundenheit nicht 
mehr durch Flucht erreichen, sondern es tritt an die Stelle 
der Wunsch zu kämpfen, der Wunsch, alles bloß Wirkliche 
unter freie geistige Form zu beugen und so zum ewig Gül- 
tigen zu erheben. Die ganze Philosophie des Novalis läßt 
sich als der Versuch einer gedanklichen Rechtfertigung dieses 
Wunsches darstellen. Man könnte sie in den Satz zusammen- 
fassen : das Unwirkliche herrsche über das Wirkliche, weil es 
die höhere und darum die wahre Wirklichkeit in sich birgt. 

Wenn man den Inbegriff alles Unwirklichen, Geistigen, 
Ideellen „Subjekt*" nennt und den alles Wirklichen, Körperlich- 
Gegenständlichen, alles Materiellen „Objekt**, dann würde 
der obige Satz lauten: Das Subjekt herrsche über das Ob- 
jekt. Das klingt fast „kritisch**. Die „subjektiven** Formen 
unserer Erkenntnis geben uns erst erfahrbare Objekte. Der 
erkennende Mensch beherrscht mit diesen Formen die Wirk- 
lichkeit, ja er schafft sie erst eigentlich. Und doch — fährt 
der Romantiker fort — , was nützt dem Geiste seine Herr- 
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Schaft über die Materie? Zwar sind die Wirklichkeiten in 
letzter Linie Ergebnisse unserer „subjektiven" Formung, aber 
die Materie ist spröde, und der Geist ist im Erkennen an die 
Materie gebunden. Sie läßt sich nur auf eine ganz bestimmte 
Art formen, und diese Bestimmtheit macht unsere Herrschaft 
zu einer scheinbaren. Der Traum von Freiheit ist ein Wahn, 
denn der wissenschafth'ch erkennende Mensch hat sich zwar 
im Begriff eine den Stoff beherrschende Macht geschaffen, 
aber die Bestimmtheit des Begriffes wird zu hartem Zwang 
und vernichtet die angemaßte Herrschaft. 

Unser geistiges Ich betätigt sich jedoch auch noch in 
anderer Richtung; wir stehen im Leben, und hier in unserm 
Handeln scheinen wir frei bestimmend, wir produzieren gleich- 
sam erst selbst den Gegenstand: unsere Handlungen, unsere 
lebendigen Taten sind die Objekte. Doch auch hier Gebun- 
denheit. Einmal, sobald wir handelnd eingreifen, befinden 
wir uns mitten in den großen Wirklichkeitszusammenhängen, 
unsere Selbstbestimmung beschränkt sich auf einen kleinen 
Kreis, wir werden mehr bestimmt, als wir bestimmen. Und 
die andere Grenze ist der wollende Geist selbst, der wie 
vorher in den Erkenntnisformen jetzt in den moralischen 
Prinzipien begrifflich starre Gebilde schafft, die sich gegen ihn 
selbst kehren und auch hier seine Herrschaft zunichte machen. 

Wir fliehen weiter. Vom spröden Weltstoffe als dem 
Material der Wissenschaft, vom Leben als dem Schauplatz 
unseres Handelns, nach „innen" in unser eigenstes Ich. 
Geheimnisvoll ist der Weg; tiefe Mysterien sollen uns offen- 
bar werden. Im Urgründe wird endlich die Sphäre wahrer, 
stoffbefreiter Herrschaft gefunden. Als begrifflich Erkennende 
sind wir gebunden, als im Leben Handelnde auch, nur der 
„Dichter" ist frei. Der geheimnisvolle Akt „künstlerischen" 
Zeugens ist jene freie Handlung, in der das „Unwirkliche" 
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wahrhaft über das „Wirkliche" herrscht. Und zwar über 
alles Wirkliche, denn von hier aus gewinnt die Weltansicht 
einen neuen Standpunkt: ist unsere Erkenntnis als die Beugung 
des Stoffes unter ein System von Regeln nicht auch in letzter 
Linie ein Produkt unseres schöpferischen Zeugens, unserer 
„magischen** Kraft, und nur durch seine Bestimmtheit, durch 
die ihm von uns verliehene allzu starre Objektivität unge- 
eignet, uns zu einem endgültigen Sieg zu verhelfen? Und 
haben wir nicht in der Kunst den stoffbefreitesten, übersinn- 
lichsten Ausdruck, das ewige Symbol der Freiheit, des Sieges 
über die Materie, und besitzen wir nicht in der Märchenwelt 
der Dichtung ein Reich, in das wir schon auf Erden gelangen 
können, ohne Flucht, wenn uns das starre Leben den Kampf 
zu schwer macht und wir ruhen wollen? Und dies Leben, 
ist es im Grunde etwas anderes als das Weiterklingen jenes 
tiefsten, innersten Ausdruckes unserer Freiheit, und können 
wir nicht eben dadurch siegen, daß wir lauter und rein er- 
leben, jeden Augenblick nur der Stimme des „Dichters" 
lauschend, der ohne Begriffe, ohne Prinzipien in uns die 
klingenden Formen des seelischen Rhythmus verkündet? 




I. 
Das magische Ich. 



Seit Piaton dem Allgemeinen wirklichkeitsbeherrschende 
Macht verliehen hat und dem Reich der Abstraktionen ein 
ewiges Sein, ist es immer wieder versucht worden, die mehr 
oder minder schattenhafte Wirklichkeit durch Zwischenglieder 
jenem ewig leuchtenden Reiche zu nähern. Zwischen jenen, 
die jedes Interesse an der Wirklichkeit verloren zu haben 
scheinen, und die ihr Leben in den luftleeren Räumen all- 
gemeiner Gebilde fristen, den „Logikern", und jenen, die ihr 
Leben lang innerhalb der Grenzen des bloßen Geschehens 
bleiben, den „Empirikern", stehen solche, denen das bloße 
Leben weder ein verächtlich Schattenreich noch ein letzter 
Wert ist, sondern der Schauplatz eines lebendigen Inein- 
anderwogens von Licht und Schatten, ein unablässiges Be- 
zogensein des Momentanen, Einzelnen auf das Allgemeine, 
ein beständiges Bestimmtwerden des Realen durch das Ideelle. 
Einer dieser Mittler zwischen Himmel und Erde ist auch 
Novalis. Weder gehört er zu den Theoretikern des Geistes, 
den rein wissenschaftlich Interessierten, für die die Erkennt- 
nis der Formen Selbstzweck geworden ist, noch zu jenen, 
für die die Rätsel des Lebens keine Rätsel sind, weil das 
Leben im Stofflichen beschlossen liegt. So ist von vorn- 
herein ersichtlich, daß seine intellektuelle Betätigung aus 
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künstlerischem Instinkt geboren ist denn den Kunstier inter- 
essiert nie die bloße Form noch der Stoff als solcher, son- 
dern das einheitliche Gebilde der am Stoff realisierten Form, 
nicht das transzendente Reich der Ideen, noch die grau- 
gefärbte Wirklichkeit, sondern die sich am Wirklichen durch- 
setzende Idee. Aber Novalis ist doch Gelehrter genug, um 
sich nicht mit der Tatsache der Stoffprägung zu begnügen, 
sondern er sucht sich Klarheit zu verschaffen über das 
eigentümliche und mannigfaltige Verhältnis der Form zum 
Stoff. Doch zu diesem Standpunkt arbeitet er sich erst all- 
mählich durch. Im Beginn seines Entwicklungsganges, wäh- 
rend seiner Universitätszeit, lernt er durch Reinhold und 
Fichte und durch die Lektüre Kantischer Werke den „ kriti- 
schen *" Gedanken kennen, dessen Entdeckung er, wie schon 
Kant selbst, einmal mit der Tat des Kopemikus vergleicht, 
und mit dem sich auseinanderzusetzen, an ihm seine eigenen 
Gedanken zu messen, er sein Leben lang beschäftigt ist. Er 
geht also zunächst von rein erkenntnis-theoretischen, rein 
formal-wissenschaftiichen Problemen aus. 

Weltkenntnis ist Ichkenntnis, das ist der große weg- 
weisende Gedanke, und man könnte eine Darstellung der 
Novalisschen Philosophie mit denselben Worten beginnen, 
mit denen die erste Einleitung zu Fichtes Wissenschaftslehre ^ 
einsetzt: „Merke auf dich selbst, kehre deinen Blick von allem, 
was dich umgibt, ab, und in dein Inneres. Dies ist die erste 
Forderung, welche die Philosophie an ihren Lehriing stellt.** 
Und was lernen wir auf diesem Innenwege? Alle Wirklich- 
keit ist Bewußtseinsinhalt, es gibt kein vom Bewußtsein un- 
abhängiges „Sein**. Die Bewußtseinsformen konstituieren 
erst ein „Sein" als „Erfahrung". Diesen Formen des Be- 
wußtseins steht als zu formender Inhalt der durch „Em- 



^ Erschien 1797 im philosophischen Journal. 
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pfindung gegebene" Stoff gegenüber. Da die Empfindung 
uns immer in den Grenzen des Subjektiven eingeschlossen 
hält, so ergibt sich daraus zugleich der Zweck und das 
Ziel der Formen: uns eine allgemeingültige Wirklichkeit zu 
schaffen. Die Philosophie stellt sich nun zur Aufgabe, diese 
über das einzelne Individuum hinausweisenden Formen, 
die erst objektive Erfahrung möglich machen, aufzu- 
zeigen.^ Allgemeingültige Erfahrung ist die der Wissenschaft 
zugrunde liegende Erfahrung, und darum nennt Fichte seine 
Philosophie „Wissenschaftslehre". Diese untersucht also, 
um es noch einmal zu wiederholen, den für alle Wissen- 
schaft maßgebenden Erfahrungsbegriff und die ihn bedingen- 
den Formen der menschlichen Vernunft. Diese Formen der 
Vernunft sind natürlich nicht persönlich zeitlich zu denken, 
sondern es sind überindividuelle logische Allgemeinbegriffe. 
Diesen „transzendental-logischen"^ Charakter der Form rein 
erfaßt und durchgeführt zu haben, ist erst eine Errungen- 
schaft unserer Zeit^, und wenn auch der deutsche Idealismus 
hier den maßgebenden Richtungsgedanken ausgesprochen hat, 
so trüben doch psychologistische Reste der Aufklärungszeit 
und metaphysische Nebenabsichten das klare kritische Bild. 
Ein für die ganze nachkantische und besonders romantische 
Entwicklung bedeutsamer Punkt ist hier hervorzuheben. Er 
betrifft die Auffassung des Erkenntnisaktes und das darin zu- 
tage tretende Verhältnis der überindividuellen Form zum Stoff. 



^ Diese kurze Darstellung des kritischen Gedankens ist mit Ab- 
sicht etwas „stilisiert", d. h. kritisch konsequenter durchgeführt, als es 
den historischen Tatsachen entspricht. Der Grund hierfür ergibt 
sich aus dem Folgenden. 

^ Siehe für das Folgende Lask: Fichtes Idealismus und die 
Geschichte, IL Teil, 1. Kap. Der transzendental-logische Emanatismus 
von 1794. 

* Besonders Rickert: Gegenstand der Erkenntnis, II. Aufl., 1904. 
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Der Erkenntnisakt erscheint nämh'ch besonders bei Kant 
als eine allen realen Erkenntnisakten als Typus zugrunde 
h'egende Form, in dem durch bestimmte Formungsmittel ein 
unbestimmter Stoff gestaltet wird. Die fertige Erkenntnis als 
Erfahrung ist somit zusammengesetzt aus jenen logischen 
Formen und dem unbestimmten Stoff. Da nun dieser Stoff, 
der durch „Empfindung" gegeben ist, einen ontologischen 
Charakter hat, muß, um ein Zusammensein beider zu er- 
mögh'chen, notwendigerweise auch der formale Bestandteil 
der Erfahrung irgendeine Art von Seinsmöglichkeit erhalten. 
Die Form muß am Stoff realisiert werden können. So er- 
hält sie von vornherein eine platonische Färbung, und vor 
allem läßt der Gedanke, daß die Form an einem Stoff re- 
alisiert wird, nun wieder die Möglichkeit offen, an einen Zeit- 
punkt vor der Erfahrung zu denken. An ein Nicht-Ich vor 
seiner Bestimmung durch das Ich. „Allein von einem Stücke 
konnte ich im obigen Beweise doch nicht abstrahieren, 
nämlich davon, daß das Mannigfaltige für die Anschauung 
noch vor der Synthesis des Verstandes und unabhängig von 
ihr gegeben sein müsse." ^ Das aber ist keine quaestio juris 
innerhalb des Theoretischen, sondern leitet ohne weiteres 
in eine praktische Fragestellung über, in die Auffassung des 
Ichs als einer „Idee", einer zu lösenden Aufgabe; das Stoff- 
liche ist dann die Wirklichkeit als Natur im weitesten Sinne, 
als alles bloß Gegebene, aus dem wir der Idee gemäß ein 
Wertvolles machen sollen. 

Es hat eben das Nicht-Ich, der Stoff, das durch Em- 
pfindung Gegebene, in einer konsequenten „transzendental- 
logischen" Untersuchung wohl überhaupt keine Stelle, wenig- 
stens solange es noch irgendwie psychologisch gedeutet werden 



^ Kr. d. r. V., S. 668. Ich zitiere nach der Kehrbachschen Ausgabe 
bei Reclam. 
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kann, weil dann die Forderung entsteht, ein real Allge- 
meines, wie zum Beispiel das „durch Empfindung Gegebene'', 
die „Materie" mit einem rein „formal-logisch" Allgemeinen 
irgendwie zusammengehen zu lassen. Das aber ist nur durch 
Aufgeben des „transzendental-logischen" Charakters möglich. 
Man kann sich eben auf ein formal -logisches Gebilde nur 
„beziehen" ^ Es als solches in die Sphäre des Empirischen 
hinunterziehen, würde ein Verletzen seiner rein logischen 
Dignität sein, denn „die Ideen erheben zu sich, sie lassen 
sich nicht herab" (IL 626). Vor allem liegt eins nahe: fassen 
wir die Form als eine an dem Stoff zu verwirklichende auf 
und die „Erfahrung" als das Resultat dieser Realisierung, so 
muß in uns der Trieb und die Kraft sein, den Stoff der Form 
zu unterwerfen ; so schließt sich das praktische, wollende 
Ich unmittelbar an das theoretische an. Die tiefe Kluft, die 
immer zwischen theoretischem und praktischem Gebiete liegen 
muß, der ganz veränderte Standpunkt der Betrachtungsweise, 
die aus der theoretisch-logischen Form in ihrer Gesamtheit 
nun einen neuen Inhalt für eine neue praktische Lebensform 
macht, ist außer acht gelassen, weil sich das „Praktische" 
schon vorher, unter der Maske des durch „Empfindung" 
gegebenen Stoffes oder des Nicht-Ich, in das theoretische 
Gebiet eingeschlichen hat. Die methodologische Inkonse- 
quenz des Idealismus in diesem Punkte ist dann auch der 
tieferliegende Grund, warum es in der Folgezeit möglich war, 
nicht rein logische Gesichtspunkte in die theoretische Philo- 



^ Einige Male klingt bei Kant dieser Begriff des „beziehens" an; 
z. B. S. 107: „Mithin können uns allerdings Gegenstände erscheinen, 
ohne daß sie sich notwendig auf Funktionen des Verstandes beziehen 
müssen", jedoch durch das „sie sich beziehen" erhält das Ganze 
wieder jenen psychologistischen Charakter, als ob die Erfahrung das 
Sichbeziehen der Dinge und nicht ihr Bezogen werden sei. Siehe 
auch Rickert: Gegenstand der Erkenntnis, S. 186 ff. 
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Sophie einfließen zu lassen, ohne scheinbar dem kritischen 
Gedanken zu widersprechen, und diese allzuleicht gebaute 
Übergangsbrücke vom theoretischen zum praktischen Stand- 
punkt führt nun in das Reich des Novalisschen Denkens. 

Dabei kommt ihm historisch noch eins zu Hülfe, was es 
ihm erleichterte, seine Gedanken für Fortsetzungen und Voll- 
endungen des theoretischen Kritizismus zu halten. 

„Fichten bin ich Aufmunterung schuldig. Er Ist's, der 
mich weckte und indirekte zuschürt" (Ralch, S. 21)^. „Ist von 
Fichten etwas Neues da, so bitte ich sehr darum" (R. S. 33). 
„Fichte ist der gefähriichste unter allen Denkern, die ich 
kenne" (R. S. 38). So geht es fort, fast auf jeder Seite seiner 
Briefe und Tagebücher wird der Name des Mannes erwähnt, 
der im eigentlichen Sinne der philosophische Vater der Ro- 
mantik genannt werden kann, so unromantisch er selbst im 
Grunde war. Seine Wissenschaftslehre wurde von dem Kreise, 
dem Novalis angehörte, allgemein als die gültige Fortsetzung 
des Kantischen Systems angesehen, und gerade die Möglich- 
keit, die kritischen Gedanken unkritisch, d. h. auf eigene 
romantische Lebensgefühle anzuwenden, war es, die Leute 
wie die Schlegels, Schelling und Novalis bewogen, in diesem 
Buch die philosophische Bibel der Romantik zu sehen. Das 
„sichsetzende Ich", in der ganzen Machtvollkommenheit seiner 
alle Wirklichkeit umspannenden Kraft, als praktische Idee, 
als unendliche Welttat, war ein viel leichterer und anschauli- 
cherer Begriff als die „synthetische Einheit der Apperzeption", 
und der Übergang vom Theoretischen zum Praktischen und 
Metaphysischen war auf Fichtescher Grundlage noch viel be- 
quemer und scheinbar unmerkbarer zu vollziehen als auf 
Kantischer. Die alten psychologischen Schemata von Ver- 



Raich: Novalis' Briefwechsel. Mainz 1880. 



Das magische Ich. 13 

nunft, Verstand und Sinnlichkeit, Worte wie „Einbildungskraft** 
und „intellektuelle Anschauung** gaben im Fichteschen Zu- 
sammenhange mit der metaphysisch-praktischen Potenz des 
die Welt erzeugenden Ich dem Ganzen eine viel zu wirklich- 
keitsnahe, viel zu sinnlich greifbare Färbung, und so wurde 
z. B. ein Mann wie Hemsterhuys, der trotz eines durchaus 
modernen Lebensgefühls, das die Romantiker als ihnen ver- 
wandt erkannten, doch in seiner Methode und in der Be- 
trachtungsweise der Menschennatur ganz im Aufklärerischen 
befangen blieb, so nahe wie möglich an Fichte herangerückt 
(II. S. 203). Seine Auffassung der Wirklichkeit als des schöpfe- 
rischen Resultates unserer inneren oder äußeren Organe, der 
„Sinne**, verbindet sich mit dem Fichteschen Ich-Begriffe, 
der das Zentrum all dieser metaphysischen Welterfahrungs- 
mittel abgibt, zu dem Stoffe, aus dem Novalis sein idealisti- 
sches System zimmert. 

Wichtig ist auch von vornherein dies, es handelt sich 
bei dem Inhalt der absoluten Idee immer um ideelle Kräfte 
oder Organe. Dadurch bekommt das Ganze, wenn auch 
empiristisch verkleidet, doch einen geradezu anti-empiristi- 
schen und anti-aufklärerischen Zug. Diese Tendenz rückt 
die Betrachtungsweise dem Geist des Kritizismus wieder 
näher. Es bleibt zwar eine psychologistische Auffassung der 
Formen und Vernunftfunktionen, immer aber ist es eine 
Psychologie der ins Reich des Transzendenten weisenden, der 
„transzendentalen** Formen. „Das Abstrakte soll versinnlicht 
und das Sinnliche abstrakt werden. Entgegengesetzte Ope- 
rationen, die eine mit der andern besteht und vollendet wird. 
Neue Ansicht von Ideal und Real.** (II. S. 529.) Die 
Realität des Idealen, die Kraft der Idee, sich im Realen durch- 
zusetzen, die Formung des Realen durch wertbildende Funk- 
tionen, überhaupt die Beziehungen der ideellen Potenzen des 
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geistigen Subjekts zu denen des bloß empirischen, das sind 
die theoretischen Probleme des jungen Novalis. 

Die Betrachtung der ideellen Form ist nach verschiedenen 
Richtungen hin möglich. Es kann die Form zunächst ganz 
innerhalb des Formalen, losgelöst vom Stoffe, behandelt 
werden, entweder als Begriff einer Form überhaupt oder als 
spezielle Formungsart, wie die ästhetische, sittliche, religiöse 
und wissenschaftliche Form. Dann kann an Hand der Ge- 
schichte die tatsächliche Entwicklung dieser verschiedenen 
Wertbetätigungen gezeigt werden. Es gibt aber noch eine 
dritte Möglichkeit, sich mit dieser Aufgabe auseinanderzu- 
setzen — und damit kommen wir von einer andern Seite an 
die Novalissche Betrachtungsweise — : die in uns wohnende 
seelische Potenz, die an die Lösung von Wertaufgaben inner- 
halb der an sich wertarmen Natur geht, ist zwar das Abso- 
lute in uns, aber sie ist nicht absolut, sondern es stehen 
ihr, da wir ja selbst „natüriiche** Wesen sind, in unserer 
eigenen Brust Widerstände entgegen. Dadurch wird die In- 
tensität der Potenz eine relative und auch das Verhältnis zum 
Stoff ein relatives; es entsteht durch die Zweiheit eine Span- 
nung, eine Unausgeglichenheit. Wenn bei Kant und Fichte 
der Dualismus von Natur und Freiheit, die doppelte Reihe 
des Seins und Setzens sich schließlich im Moralischen, im 
Praktischen irgendwie aussöhnt, so wird von einem noch 
viel tiefer dualistisch^ angelegten Denker dies als eine ein- 



^ Es ist für Novalis überaus bezeichnend, daß er auch an Stellen, 
wo er noch ganz in der Wissenschaftslehre von 1794 befangen ist, 
immer die Selbständigkeit des Nicht -Ich, also den ursprünglichen 
Dualismus besonders in den Vordergrund stellt. So heißt es unter 
den merkwürdigen Stellen und Bemerkungen bei der Lektüre der 
Wissenschaftslehre: „Der Mensch ist so gut Nicht- Ich als Ich" (II. 
S. 634). Man sieht auch hieraus, wie er Fichte von vornherein trans- 
zendental-psychologisch auffaßt. Weiter unten: „Ich ist nur durch 
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seitige Flucht in das Moralische empfunden, und die Sehn- 
sucht nach einer umfassenderen Erlösung aus der Zweiheit 
wird darum ein treibendes Motiv von Novalis* philosophischem 
Denken. Es ist nämlich eine Betrachtungsweise möglich, 
die sich zur Aufgabe stellt, dies aus der Zweinatur des 
Menschen sich ergebende Verhältnis der „Geister- und Sinnen- 
weit" festzustellen und seine Folgen zu ergründen. Die Frage- 
stellung würde also ungefähr lauten: Wie verhalten sich die 
form- und damit wertwollenden Triebe der Menschen zu den 
Trieben, die sich aus seiner bloßen Existenz ergeben? Wir 
kommen damit wieder auf die obige Formulierung zurück: 
es handelt sich um die „reale" Psychologie^ des Ideellen, 



ein Nicht- Ich denkbar. Ein Ich ist ja nur ein Ich, insofern es ein 
Nicht- Ich ist, es könnte übrigens sein was es wollte, nur kein Ich 
wär*s." Zu ungefähr derselben Zeit notiert er: „Hat Fichte nicht zu 
willkürlich alles ins Ich hineingelegt? Mit welcher Befugnis?" (IL 
S. 621) und: „Kann ein Ich sich als Ich setzen, ohne ein anderes 
Ich oder Nicht-Ich?" „Es muß ein Nicht-Ich sein, damit Ich sich 
als Ich setzen könne." 

* Dilthey hat versucht, an den Begriff „reale Psychologie** 
anknüpfend, Novalis von hier aus wissenschaftlich zu retten, indem 
er zeigen will, daß die „reale Psychologie", die N. einmal als das 
ihm bestimmte Feld bezeichnet, in ihrer Problemstellung noch heute 
wissenschaftliche Berechtigung habe (Preußische Jahrbücher, Bd. 15, 
S. 622 ff.). Später in einer größeren Abhandlung (Sitzungsberichte der 
Königl. Preuß. Akad. d. Wiss. z. Berlin 1894, LIII) hat er dann noch aus- 
führlicher, losgelöst vom Historischen, diese besondere Begriffsbildung 
vor allem gegenüber der „erklärenden" Psychologie festzustellen ver- 
sucht. Ich verzichte von vornherein auf alle solche Rettungsversuche, da 
es für mich sich nur darum handelt, die besondere Art der Novalis- 
schen Begriffsbildung historisch festzustellen. Siehe über diesen Punkt 
Olshausen: Fr. v. Hardenberg (Inaugural-Dissertation Leipzig 1905), 
S. 18 ff. Olshausen will an dieser Stelle zeigen, daß der Diltheysche 
Begriff der Realpsychologie nicht dem Novalisschen entspräche, 
weil er nicht auf Baader, von dem Novalis sagt, daß er realer Psycho- 
loge sei, passen könne. Es scheint mir diese Beweisführung nicht 
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um das Verhältnis der Idee zur bloßen Wirklichkeit; das 
ergibt dann die Teilprobleme, zunächst was das Wesen dieser 
„transzendental-psychologischen"* Form überhaupt ist, wie 
sich die einzelnen Verknüpfungen der Formen mit dem Stoffe 
untereinander verhalten, also die ästhetische zur sittlichen 
Form, zur wissenschaftlichen u. s. w., ob es verschiedene 
Erscheinungsarten desselben Wertes gibt, und andere mehr. 
Wenn wir als Gegenstand kritischer Betrachtung ein 
Subjekt aufstellen, das rein formal konstituiert ist, und zwar 
formal in dem Sinne, daß seinen Formen keine Wirklich- 
keiten entsprechen, sondern daß sie als über der individu- 
ellen Persönlichkeit stehende Regeln aufzufassen sind, und 
diesem Subjekt das des „Empirikers**, des Durchschnittsmen- 
schen gegenüberstellen, dessen Formen sich auf die natüriichen 
Existenzbedingungen des homo sapiens beschränken, so würde 
der Novalissche Subjektsbegriff — und damit komme ich auf 
den Ausgangspunkt zurück — in der Mitte stehen, in gewissem 

überzeugend. Wenn es auch sicherlich richtig ist, die Diltheysche 
Tendenz, einem vere^inzelten Ausspruch des Novalis eine für das 
Ganze ausschlaggebende Bedeutung beizulegen, als verfehlt zu be- 
zeichnen, so glaube ich doch, daß, hiervon abgesehen, Dilthey das 
Richtige, nur etwas unklar und durch die versuchten Gegenwartsbe- 
ziehungen verwischt, gefühlt hat. Jedenfalls, wenn es sich nach 
Olshausen bei Baader um „makrokosmische** Beziehungen handelt, 
so ist es recht gut möglich und nach dem, was Olshausen von Baader 
zitiert, auch wahrscheinlich, daß Novalis in der Baaderschen Lehre 
eine Erweiterung seiner „mikrokosmischen'' Psychologie erblickte, da 
er ja als Schüler des deutschen Idealismus immer von „subjektiven" 
Verhältnissen ausging. Also trotz Baader könnte es sich in der realen 
Psychologie bei Novalis doch um „geisteswissenschaftliche'' Pro- 
bleme handeln. Für meine Ansicht spricht ferner, daß Novalis auf 
der folgenden Seite (II. S. 94) von der «Welt als dem „Resultat einer 
Wechselwirkung zwischen mir und der Gottheit" spricht Und ein 
paar Zeilen weiter: „Die Idee vom Mikrokosmos ist die höchste für 
den Menschen. (Kosmometer sind wir ebenfalls.)" Also überall zu- 
nächst der „subjektive" Standpunkt. 
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Sinne eine Synthese dieser beiden Subjektsbegriffe sein, denn 
einerseits nimmt sein Subjekt an jener rein formalen Sphäre 
der Ideen teil, andrerseits ist es Bürger jener wirklichen Welt, 
die sich unter unsern Füßen breitet und die unser aller 
Mutter ist. Mit andern Worten: die überindividuelle Form 
wird für ihn zum individuellen Erlebnis, das aber doch seinen 
über das Individuelle hinausragenden Wert behält. Das Leben 
ist keine nur durch das Dasein selbst bestimmte Funktion, 
sondern das Reale hat seinen „transzendentalen" Sinn. 

Von diesem Standpunkte aus kritisiert Novalis das Fich- 
tesche Ich und kommt damit zu einer näheren Bestimmung 
seines Ich-Begriffes. Es handelt sich bei ihm vor allem um \ 
die Erweiterung des Inhalts der höchsten Fichteschen Form. 
Es mag zunächst 'verwundern; denn was kann das Ich anderes 
noch enthalten als die ganze Wirklichkeit? Aber eben diese 
Fichtesche Wirklichkeit war in Novalis' Augen zu einseitig 
gedeutet, und zwar zu logisch-intellektuell. 

Er fragt sich: „Ist Fichtes Darstellung der Wissen- 
schaftslehre nicht noch dogmatistisch?", und er fährt dann 
höchst bezeichnend fort: „Fichtes Vorurteile oder sein wissen- 
schaftlicher Charakter" (II. S. 492). Für ihn besteht also 
das Dogma Fichtes darin, daß er „das logische Schema 
der Wissenschaft gleichsam zum Muster einer realen Menschen- 
und Weltkonstruktion gewählt hat" (II. S. 115), aber Fichte 
selbst „kann nicht aus der Wissenschaftslehre hinaus, wenig- 
stens nicht ohne eine Selbstversetzung" (R. S. 38), die Novalis 
„unmöglich" scheint.^ Fichtes absolutes Ich ist also in seiner 
Bestimmung ganz einseitig als denkendes Ich aufgefaßt. „Fichte 
hat", in seiner Wissenschaftslehre, „nur eine einzelne Idee zu re- 
alisieren angefangen: die Idee eines Denksystems" (II. S. 176), 

^ Siehe auch II. S. 458: Fichte muß man bei der Logik fassen, 
die er voraussetzt. 

H. Simon, Der magische Idealismus. 2 
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und in diesen Zusammenhang gehört auch die folgende Stelle, 
in der Novalis von der Wissenschaftslehre sagt: „angewandte 
Logik ist die Wissenschaftslehre — weiter nichts- Die Philo- 
sophie fängt mit so einer Armseligkeit, einem trivialen 
Gedanken an — das gehört zu ihrem Wesen. Die Wissen- 
schaftslehre ist nichts als ein Beweis der Realität der Logik 
und dessen, was sie leisten kann*" (II. S. 329). „Kants Plan 
war's, eine universelle, enzyklopädische Kritik zu liefern ; 
er hat ihn aber nicht ganz ausgeführt, und nicht mit gleichem 
Glücke in den einzelnen Maßen der Ausführung. Dasselbe 
gilt von der Fichteschen Bearbeitung des Kantischen Kritik- 
plans" (IL S. 431/432). 

Ja, in mancher Beziehung ist Kant enzyklopädischer als 
Fichte: „von der Kantischen und antef ichtischen Bearbeitung 
der Philosophie überhaupt — die Einteilung der Ge- 
mütskräfte, ihr vereinigendes, zentrierendes Prinzip, die Ver- 
nunft" (IL S. 301). Die Kritik der Urteilskraft ist es, um die 
Kant für ihn „enzyklopädischer" ist, das heißt: die empfind- 
samste Lücke für Novalis ist das Fehlen der ästhetischen 
„Kraft des Gemütes". Das absolute Ich, als wirkende Ver- 
nunft erfaßt, bestimmt sich nicht nur zum Denken, sondern 
vor allem zu einer zweiten geistigen Tat: zum ästheti- 
schen Erfassen der Wirklichkeit; neben den „Denkformen" 
müssen die schönen Formen ihren Platz haben, neben dem 
Denker, dem Gelehrten, muß der Künstler als ein zweiter 
Weltformer erfaßt werden. Gerade die praktische Wendung 
des kritischen Grundgedankens, der „handelnde Denker", 
macht ihn auf den Mangel aufmerksam. Die Wissenschafts- 
lehre will an einigen Stellen mehr sein als ein bloßes 
„Denksystem", sie will ausgehend vom absoluten Ich aus 
ihm die Fülle des Wirklichen entwickeln, dann muß sie aber 
auch neben die Erkenntnistat die Tat stellen, die wir durch 
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unsere Tätigkeit als künstlerisch, als ästhetisch Schaffende 
oder Nachschaffende formen und bilden. Neben dem Denk- 
system muß das „artistische System" seinen Platz finden 
(IL S. 124), neben der | Welt als gedachte Tat muß die Welt 
als schöne Tat stehen.* 

Die ästhetische und logische Welttat sind aber nicht die 
einzigen Ich-Bestimmungen. Nach Analogie der Hemsterhuys- 
schen Organe gibt es so viel verschiedene Welten, als wir 
verschiedene, voneinander objektiv trennbare Möglichkeiten 
haben, absolut wertvolle Weltgestaltungen zu produzieren. 
Diese Formen bilden je eine „sichtbare Welt a priori", „eine 
hörbare Welt a priori", „eine sittliche Welt a priori für das 
sittliche Organ", „eine denkbare Welt a priori für das Denk- 
organ" (IL S. 168), und wie die denkbare Welt a priori aus 
den synthetischen Begriffen a priori besteht, so gibt es viel- 
leicht auch „synthetische Ideen a priori", „synthetische An- 
schauungen und Empfindungen a priori" (IL S. 625), denn 
die Empfindung ist auch nur ein Organ des Welterfassens. 

Diese individuellen Wertwelten erscheinen als die ver- 
schiedenen Attribute der höchsten Substanz. — Jeder meta- 
physiche Emanatismus sucht, um das Unbegreifliche, nämlich 
das Hervorgehen des Besonderen aus dem Allgemeinen, be- 
greiflich zu machen, nach einem Bilde. Ein mystisches, zu- 
sammenhangloses Fragment gibt dazu einen möglichen An- 
haltspunkt. Es wird dort im Zusammenhang mit Fichte von 
„Offenbarungspunkten, divinatorischem Sinn, Reihe der Indi- 
vidualformen, Wissenschaften a priori auch der andern Welt- 
körper" (IL S. 166) gesprochen, und so ist es vielleicht 
berechtigt, das Ich sich als eine von einem Kfaftstoffe 
erfüllte Kugel zu denken. Aus dieser strömt jener Stoff 

^ Novalis übersieht natürlich, daß Fichte gar nichts andres will 
als Wissenschaftslehre. 

2* 
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durch verschiedene „Offenbarungspunkte". Vermittelst des 
„divinatorischen Sinnes**, als des Organes, durch das der 
Mensch das Absolute empfängt und den übrigen Sinnen mit- 
teilt, verdichtet der Stoff sich im einzelnen, je nach der 
Individualität des besonderen Organes, zu den „Individual- 
formen" des Absoluten, zur schönen, sittlichen, denk- 
baren u. s. w. Welt. 

Anderes als durch Bilder läßt das Absolute keine An- 
näherung zu, denn sein Wesen ist Unvergleichlichkeit selbst 
mit allem Denkbaren. Wir erkennen aber sein Wirken in 
den einzelnen Formwelten, in unsern individuellen Ich-Be- 
stimmungen „und je mehr wir bestimmen, aus uns heraus- 
legen, desto freier, substantieller werden wir, wir legen gleich- 
sam das Beiwesen immer mehr ab und nähern uns dem 
durchaus reinen, einfachen Wesen unseres Ich** (II. S. 622). 
Jede solche Formung, jede Ich-Bestimmung hat ihren reinen 
Teil, d. i. den Teil, in dem das Ich als „außermechanische 
Kraft**, nicht durch die Kausalwirkung irgend eines von außen 
herangebrachten Objektes wirkt Indem wir nun alle diese 
Bestimmungen herausprojizieren und ebenso von allen Be- 
sonderheiten unserer„außermechanischen** Kräfte abstrahieren, 
kommen wir zum reinen Ich, zu der reinen absoluten Ich- 
Kraft; in ihrer völligen Inhaltslosigkeit — „sie kommt von Stoff 
und geht zu Stoff** — läßt sie sich nur als „Bewegung**, als 
Rhythmus fassen (II. S. 614), als den Rhythmus, in dem sich 
all unser wertendes Tun vollzieht, und der die letzte Wesen- 
heit ist, zu der es menschlichem Geiste, selbst durch Abstrak- 
tion, vergönnt ist, vorzudringen. 

Vofn Fichteschen Ich ist jetzt nur noch der Name ge- 
blieben und die absolute Bewertung, der Inhalt ist ein ganz 
anderer; das Ich ist einerseits viel reicher geworden, denn 
seine Bestimmungen sind unendlich erhöht, und dann auch 
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wieder ärmer, denn es enthält nicht mehr die ganze Welt 
in der realen Fülle, sondern nur die ideelle Kraft, mit der 
wir wertvolle Welten schaffen aus einem Stoff, der uns ge- 
geben ist, und den wir immer schon vorfinden. Diese Philo- 
sophie ist und bleibt immer dualistisch, weil sie auch noch 
im Praktischen nach den Gründen, den Ursprüngen forscht. 
Der wesentlichste Unterschied zum Fichteanismus liegt eben 
darin, daß es für Novalis im Praktischen noch Gründe, Ur- 
sprünge gibt, während es für Fichte dort nur Ziele und \ 
Forderungen sind, die bestimmen. Die Frage nach dem Ziele 
rückt für Novalis sozusagen um ein Stockwerk höher, und 
für ihn ist von vornherein ein Monismus nur als Ende, nie 
als Anfang möglich. Das magische Ich liegt dort, von 
wo aller Anfang stammt, der immer dunkel und verborgen 
sein wird. „Wir wissen immer nur das Vorletzte", ob 
es überhaupt ein Ziel, ein Ende gibt, und ob sich An- 
fang und Ende verknüpfen lassen, das gehört an eine an- 
dere Stelle. 

Das magische Ich nun, die absolute Sphäre der ideellen 
Kraftsubstanz ist der Zentralpunkt der Novalisschen Philo- 
sophie, und das Wesen dieser Sphäre hat dem ganzen System 
seinen Namen gegeben, der „magische Idealismus" ist also 
die Lehre vom magischen Wunder - Ich. Hier ist ein Punkt, 
dem kein bisheriger Darsteller gerecht geworden ist. Alle 
begehen den einen Grundirrtum, von der Form des Begriffes 
auf ihren Inhalt zu schließen. Gewiß ist, daß die Magie des \ 
höchsten Ich eine geheimnisvolle, dunkle ist, weil sie eben 
ein Letztes und darum nur Geahntes, ein Absolutes und 
darum nie Ergründetes ist. Wie die Schrift der alten Ägypter 
uns dunkel und unentzifferbar scheint, wie aber, wenn ein 
Kundiger sie uns deuten lehrt, ihr Inhalt klar und einfach 
ist wie der Inhalt eines in unserer Sprache verfaßten Buches, 
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so ist es auch mit der „hieroglyphischen Kraft*" des Ich. 
Sie, diese Kraft selbst, ist unergründlich, aber ihre Inhalte, 
die wertenden Formen unserer Seele, sind hell und sinnvoll, 
wenn der kundige Geist sie uns bewußt werden läßt. „Das 
Unbekannte und Geheimnisvolle** ist zwar der „Anfang von 
allem", doch eben auch nur der Anfang, der Ursprung. Die 
Seele in dem Fortgang ihres Wirkens ist von höchster Klar- 
heit und Bestimmtheit der Form. Da es sich für Novalis 
beim Inhalt des magischen Ich nicht um konkrete Inhalte, 
sondern eben um Formen handelt, ist es eigentlich von 
vornherein klar, daß die Magie sich nicht auf das dichterische 
„Dunkel" eines bestimmten Inhalts beziehen kann.^ Wenn 



* Besonders auch Haym ist hier nicht gerecht, wenn er z. B. die 
Quintessenz der Novalisschen Philosophie gegenüber Fichte darin sieht, 
daß „das klare, durchsichtige Ich Fichtes, dessen Substanz reine Ver- 
nunft und vernünftiger Wille ist, sich bei Novalis zu dem reicheren, aber 
auch dunkleren Gemüt verdichtet hat". Er übersieht die histo- 
rische Mehrdeutigkeit des Begriffes: Gemüt. Es sind nämh'ch historisch 
zwei Begriffsdeutungen zu unterscheiden: 1. die erkenntnistheoretische 
Deutung des Gemütes, wie sie bei Kant vorliegt. Sie ist zwar bei 
ihm nicht ausdrücklich definiert, aber es heißt vom Gemüt, daß es 
bestehe aus „zwei Grundquellen, deren die erste ist, die Vorstellung 
zu empfangen, die zweite, das Vermögen, durch diese Vorstellungen 
einen Gegenstand zu erkennen". Das Gemüt wäre demnach die 
Summe unserer Erkenntnis zustandebringenden Funktionen. 2. Die 
vagere, unbestimmtere Deutung des Gemütes als einer die Wirklich- 
keit in dichterischem „Dunkel" erlebenden Form. Die weiteren Aus- 
führungen bei Haym neigen immer stärker dazu, die zweite Deutung 
als die eigentlich Novalissche zu betrachten, sie erblicken demgemäß 
das Wesen des „magischen Idealismus" in der „poetischen und 
mystischen" Potenzierung des Fichteschen. Es scheint mir diese Dar- 
stellung doch zu „romantisch". Nicht das mystische Dunkel, die Un- 
bestimmtheit, „das Wunderbare" des dichterischen Schaffens im Gegen- 
satz zum vernünftigen Erkennen ergibt den Ausgangspunkt für das 
„Magische", sondern gerade eine gemeinsame, allerdings geheimnisvolle 
Wurzel dieser beiden Funktionen. „Die Experimentalphysik des Ge- 
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für Novalis der „magische Ideahst*" derjenige ist, der ein 
„Wundersubjekt**, eine „Wunderbewegung" sucht, so zeigt 
gerade das Wort „Wunder", daß es sich nur um einen rätsel- 
haften Zusammenhang, einen nicht zu ergrundenden Ur- 
sprung, nicht um verworrene Inhalte handelt. „Alle 
Erfahrung" ist für ihn „Magie", nur „magisch erklärbar" 
(II. S. 555), und das ist weiter nichts als eine Novalissche 
Übersetzung des kritischen Gedankens, daß die Erfahrung 
nur aus dem Ich abzuleiten sei, denn „alle Überzeugung 
ist unabhängig von der Naturwahrheit. Sie bezieht sich auf 
die magische oder die Wunderwahrheit." „Alle Naturwahr- 
heiten beruhen demnach auf Wunderwahrheiten", d. h. alles 
Objekt ist in letzter Linie Werk des Subjektes des magischen 
Ich (II. S. 317). 

Offenbart sich nun die magische Substanz im Menschen, 
steigt das Göttliche zum Menschen herab, so wird aus dem 
unbestimmten Tun menschliches und darum bestimmtes Tun. 
Die erste Begrenzung erfolgt durch den Stoff, die „Sinnen- 
welt", deren Bedeutung für das Novalissche Denken später 
untersucht werden wird. Sie stellt sich der sich offenbaren- 
den Substanz als ein zusammenhangloses Mannigfaltiges 
gegenüber. Die magische Kraft beginnt ihre Mission damit, 
daß sie dies Etwas, diesen wahllosen Stoff ordnet und zu- 
sammenfaßt, dies ist ihre „synthetisierende" Tätigkeit. Hier 
sind wieder deutliche Beziehungen zur kritischen Philosophie 
aufzuzeichnen. Der Kantische Begriff der „synthetischen 
Einheit der Apperzeption", der höchsten Verstandesfunktion, 
hat natürlich zum Muster gedient. Wenn er aber dort letzter 



müts^ (II. 263) bezieht sich nicht auf das Dichtergemüt, sondern 
auf das alle aktiven Fähigkeiten enthaltende helle und durchdring- 
bare Reich der Seele. Haym deutet diese Beziehung zwar auch an, 
rückt sie aber nicht genügend in den Vordergrund. 
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logischer Wert ist, höchste Spitze der transzendental-logi- 
schen Pyramide, so ist er hier gemeinsamer Oberbegriff für 
alle einzel- synthetischen Funktionen. Wenn er dort rein 
formal-logisch zusammengesetzt war, so ist er hier der Be- 
griff einer Kraft, eines Vermögens, „mannigfaltiges der An- 
schauung oder der mancherlei Begriffe"* zu einer neuen Ein- 
heit zu verbinden. Diese Verbindung herzustellen ist eine 
Handlung, die, wie gesagt, allen Wertbetätigungen zugrunde 
liegt, und darum ist „synthetisches ** Tun gleichbedeutend 
mit „magischem" Tun. „Die Möglichkeit der Selbstbegren- 
zung Ist die Möglichkeit aller Synthesis, alles Wunders. Und 
ein Wunder hat die Welt angefangen. (Sind synthetische 
Urteile a priori möglich = gibt es eine magische Intelligenz, 
1. e. Vernunft?)** (II. S. 570). Es kommt hier weniger auf 
den Inhalt an, der wiederum nur eine Transponierung Kant- 
Flchtescher Gedanken In die Novallssche Begriffstonart Ist, 
als vielmehr auf die Gleichsetzung von „synthetisch** und 
„magisch**. Damit ist von selbst die Erweiterung der Er- 
kenntnisform, der „Denkform** in eine allen Wertbetätigungen 
gemeinsam zugrunde liegende transzendental-psychologische 
Funktion gegeben. „Sollte Gott das Element der Synthesis 
sein, gleichsam dasOxygene dieser Operation ? Splnozismus — 
Emanationssystem — ** (II. S. 125). Gott, der hier splnozi- 
stlsch gleich magischer Substanz gesetzt wird, gilt Novalis also 
als die Personifikation der schöpferischen Tätigkeit über- 
haupt. Novalis sagt von Ihm, er sei gleichsam das Oxygen, 
der Sauerstoff dieser Operation, mit anderen Worten das 
Lebenselement der Synthesis, das, wodurch sie die Kraft er- 
hält, sich zu vollziehen. 

Die synthetische Funktion bezeichnet Novalis auch als 
„geniale**. Beide Termini sind für Ihn Wechselbegriffe. 
^Synthetische Urteile sind geniale, nicht antlnomlsche, ein- 
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seitige Urteile" (IL S. 428). Verstärkt wird noch die mög- 
liche Identifikation durch das Hineinspielen des Kantischen 
„a priori". Daß es sich hier bei allen „Synthesen" — wie 
Novalis diesen Begriff gebraucht — um Synthesen a priori 
handelt, ist bei der methaphysisch-platonischen Ausgestaltung 
der „ Geisterwelt " zum Inbegriff aller formenden Prinzipien 
eigentlich selbstverständlich. Von Kant wird diese Trans- 
zendenz des „a priori" durch seine zur Konstituierung der 
Erfahrung notwendige Mithülfe bewiesen, so daß diese „Er- 
weiterungsmöglichkeit" des Vernunftgebietes auf die Voraus- 
setzungen des wissenschaftlichen Denkens beschränkt bleiben. 
Novalis aber hält dies wieder für eine ungerechtfertigte Be- 
schränkung: die logische Synthesis a priori ist nur eine 
Ansicht der gesamten, unserm empirischen Verhalten zu- 
grunde liegenden Synthesen a priori, und so scheint ihm Kants 
Frage: „Sind synthetische Urteile a priori möglich?" er- 
weitert auch so ausgedrückt werden zu können: „Ist ein Genie 
möglich? Ist Magie möglich?" (II. S. 478). 

Auch hier sind die bisherigen Darsteller Novalisscher 
Philosophie nicht bis zum Eigensten dieser Welterfassung 
gedrungen. Wenn Novalis das Wort „Genie" zunächst auch 
aus dem Zusammenhang spezifisch künstlerischer Betätigungen 
hernimmt,- so will er schließlich damit doch etwas weit über 
alles Artistische Hinausgehendes, eine allen Betätigungen 
menschlichen Geistes gemeinsame Urfunktion bezeichnen. 
Das Genie ist also nicht die geniale Persönlichkeit, die als 
individuelle Realität eine Stelle im Wirklichkeitszusammen- 
hange einnimmt, sondern Genie ist ein transzendental-psy- 
chologischer Begriff, die symbolische Darstellung eines Tuns, 
einer überindividuellen Fähigkeit. Alle Menschen sind für 
ihn mehr oder weniger Genies, und nach seiner Meinung ist 
zu allem Genie nötig. Was wir gewöhnlich Genie nennen, 
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ist „Genie des Genies*^. ^ Genie ist demnach das Vermögen, 
magisch-synthetische Formtaten zu vollziehen. 

Dasselbe gilt von dem Begriffe „Kunst**. Da alle „a 
priori" im Gegensatz zum gegebenen Stoff vom Geiste ge- 
macht sind, so sind sie gegenüber der bloßen Natur als dem 
„Gegebenen" gleichsam das Künstliche. Der Begriff Kunst 
erweitert also seine spezifisch-artistische Bedeutung auf alle 
magischen Fähigkeiten. 

So verbindet die synthetisch-geniale Funktion, der „di- 
vinatorische" Sinn, die höchste magische Sphäre mit den 
einzelnen Formgestaltungen, die sich durch das Zusammen- 
wirken dieses höchsten Prinzipes mit unseren inneren und 
äußeren Organen oder Sinnen ergeben. 

Es gälte nun für das System ein Prinzip zu gewinnen, 
nach dem sich die Besonderungen der reinen Synthesis unter- 
einander ordnen lassen. Geht man vom reinen magischen 
Ich, von der Geisterwelt aus, so ist damit implizite wenig- 
stens ein mögliches Prinzip gegeben. „Die innigste Zone 
ist das Ich, und diesem steht, als der höchsten Abstraktion, 
Kontraktion, die höchste Reflexion, Expansion, die Welt ent- 
gegen. Die Kraft ist der unendliche Vokal, der Stoff der 
Konsonant." (II. S. 462.) In diesem wundervollen Bilde faßt 
Novalis das Wesen seines Ich ganz tief. Das Ich atmet gleich- 
sam seine Kraft unendlich hinaus, und der Stoff, die Sinnen- 
welt legt sich wie Ringe um die Seele, wie grausam harte 
Konsonanten, die den lautern Ton der Seele einfangen 
und „verwirklichen". Je weiter sich die magische Substanz 
von ihrem Urquell entfernt, um so unreiner, durch die 
Materie verdorbener erscheint sie. 



^ Eine echt synthetische Person ist eine Person, die mehrere 
Personen zugleich ist, ein Genius (II. S. 493). Siehe auch 11. S. 440 
m. u. II. S. 514 0. 
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Würden wir an den Einzelformwelten eine stärkere oder 
schwächere Gebundenheit der Form an die Materie entdecken 
können, so ließe sich unter Anwendung dieses magischen 
Prinzipes, im Sinne des Novalis, ein magisches „Wertsystem** 
aufstellen. Doch hierbei stößt man auf Schwierigkeiten. 
Erst in einer geschlossenen Darstellung wären Novalis die 
sich hier ergebenden Probleme deutlich geworden, und uns 
sind nur aphoristische Skizzen, philosophische Tagebuch- 
notizen überliefert. Und im letzten Grunde wollte er wohl 
auch kein System, sondern nur eine Art Enzyklopädie, in 
der nebeneinander geordnet, in lebendigem Zusammenhange 
mit der geschichtlichen Entwicklung, die verschiedenen Ich- 
Schöpfungen und ihr Wesen dargestellt und auseinander- 
gesetzt werden sollten. Außerdem fällt durch seinen frühen 
Tod das gesamte Material in eine Lebensperiode, in der die 
Weltanschauung noch keine endgültige Form gefunden hat, 
in der sie noch nach dem letzten Ausdrucke ringt. So findet 
man über die Anordnung der Wertwelten sich widersprechende 
Stellen. Vor allem wechselt der Standpunkt je nach den 
Beziehungen seines theoretischen Denkens zu seinem prak- 
tischen Welterleben, zur Eigengeschichte. Zwar bleibt das 
Prinzip immer das gleiche: Teilhaben an der magischen 
Substanz, Besiegung des Stoffes durch die Form. Aber an 
diesen Gesichtspunkt des Teilhabens lassen sich zwei ver- 
schiedene Gedankenreihen anknüpfen, die sich beide, wenig- 
stens zwischen den Zeilen, bei Novalis finden. 

Eine wäre folgende: wird aus der göttlichen Substanz 
irdisch geniale Funktion, so tritt dieser Form, wie gezeigt, 
sofort ein Stoff gegenüber, ein Etwas, das geformt wird. 
Nun gibt es eigenartige Ich -Gebilde, bei denen der Stoff 
nicht selbständiges zweites materiales Prinzip ist, sondern die 
Form gleichsam den Stoff selbst erzeugt. Somit entsteht hier 
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ein unabhängiges geistiges Reich reiner Formen, und solch 
ein übersinnh'ches Reich ist z. B. die Sphäre der reinen Mathe- 
matik. Das verbindet sich dann mit den Lebensumständen. 
In der Zeit der Todessehnsucht, in der Zeit der Flucht- 
gedanken aus dem Reiche des Wirklichen, aus der Sinnen- 
welt erscheint die Mathematik als seltsame erkenntnistheo- 
retische, diesseitige Erfüllung des jenseits ersehnten Reiches 
unirdischer Gestalten, und so tritt sie an die Spitze der 
Wertpyramide. Die mathematische Welt in ihrer reinen 
Qeistigkeit ist die unmittelbarste Irdischwerdung der ma- 
gischen Substanz. 

Aber wie später gezeigt werden soll, scheint diese über- 
aus hohe Wertung der Mathematik nur vorübergehend ge- 
wesen zu sein, wie auch die sie verursachende Weltabkehr. 
Mit einer Wirklichkeitsannäherung tritt, zugleich mit dem 
Erstarken der ureigensten künstierischen Persönlichkeit, eine 
andere Deutung des Richtungsprinzipes und damit eine ver- 
änderte Bewertung der Formwelten an die Stelle der vorigen. 
Während bei der hohen Einschätzung der Mathematik eine 
wenn auch aus einem praktischen Bedürfnisse entstandene, 
immerhin mehr theoretisch-wissenschaftliche Beziehung aus- 
schlaggebend war, so ist mit einer der Wirklichkeit sich 
nähernden Tendenz die geringere Wertbemessung einer so 
asketischen Form wie der mathematischen verbunden. Damit 
geht Hand in Hand die immer mehr erstarkende Erkenntnis, 
daß eine bestimmte Form die ursprüngliche, die Grundform 
aller speziellen Gestaltungen ist: die „poetische" Tat. Die 
Welt des „Dichters" wird als typische Art des Welterlebens 
weit über ihr enges Wertgebiet hinaus gedeutet Alle andern 
Betätigungen scheinen somit in letzter Linie als abgeleitet 
von einem ursprünglichen Kunst- und Formgesetz, einem 
ursprünglichen, rhythmischen Gesetz der Seele, das dann 
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auch wegweisend für alles Praktische wird, und das nun die 
Aufgaben aus sich heraus bestimmt. Um beiden Stellungen 
des Novalis zum höchsten irdischen Wert gerecht zu werden, 
soll zunächst die mathematische Form als höchste magische 
Funktion dargestellt werden; die dann, den historischen Tat- 
sachen entsprechend, als abgeleitete Form der Urform alles 
Wirklichkeitgestaltens weichen muß. 




IL 

Das magische Wissen. 



Die hohe Wertung der Mathematik ist der scheinbar un- 
verständlichste Zug der Novah'sschen Philosophie. Ein Teil 
ihrer Erklärer^ ist daher auch der Meinung, daß die auf diese 

* Haym erkennt diese Beziehungen (S. 362), doch kommt er 
dadurch, daß er von vornherein die Stellung der Mathematik zur Natur 
betrachtet und nicht den Schwerpunkt auf die reine Mathematik, 
d. h. auf die sich gerade unabhängig von aller Wirklichkeit entfal- 
tende Wissenschaft legt, nicht zu der eigentlichen Kernfrage. Vor 
allem fehlen die Beziehungen, die die Wertung der mathematischen 
Welt zur Sehnsucht des Novalis nach einer übersinnlichen Wirklich- 
keit hat. Dilthey sieht auch nur die naturphilosophische Seite der 
mathematischen Fragmente und tut sie als „gänzlich unfruchtbar" 
kurz ab. Bing (Novalis, eine biographische Charakteristik) zitiert 
Haym und sieht in seinem unbestimmten Harmoniebegriff durch die 
Beziehung der Mathematik zur Musik die Lösung der Frage; hier 
gilt, was wir an späterer Stelle über diesen Harmoniebegriff aus- 
führen werden (s. S. 52, Anmerk. 2). Hub er erwähnt diese Be- 
ziehungen gar nicht, obwohl sie hier vielleicht gerade gezeigt hätten, 
wie Novalis durch sein viel intimeres Verhältnis zu den exakten 
mathematischen Naturwissenschaften die Enge des rein naturphilo- 
sophischen Naturbegriffes empfinden mußte. Olshausen legt 
den Schwerpunkt auf die Beziehungen zur „Kombinatorischen Ana- 
lysis'' und auf die Hoffnungen, die in der damaligen Zeit an die 
ars combinatoria generalis geknüpft wurden. Die darauf bezüglichen 
Fragmente stammen nach seiner Ansicht aus der Freiberger Zeit, 
als Novalis den S. 41 zitierten Brief an August Wilhelm schrieb. Die 
mathematischen „Hymnen", die aus einer früheren Zeit stammen 
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Wertung bezüglichen Aphorismen in keinen verständlichen Zu- 
sammenhang mit dem übrigen zu bringen seien. Und man 
muß es zugeben, es sind seltsame Dinge, die unser Ohr er- 
reichen: „Das Leben der Götter ist Mathematik", „reine 
Mathematik ist Religion", „alle göttlichen Gesandten müßten 
Mathematiker sein". Wie seltsam, daß ein so durch und 
durch ästhetisch orientierter Denker, ein Künstler, ein Ro- 
mantiker sich zu solchen Hymnen auf diese trockenste, blut- 
leerste, empfindungsarmste aller Wissenschaften aufschwingt! 
Zwar wäre es nicht unschwer, aus der Geschichte der Denker 
und Dichter noch andere anzuführen, die den mathematischen 
Wissenschaften eine so hohe Stellung im Umkreis mensch- 
lichen Könnens und Wissens eingeräumt haben, und im letzten 
Grunde ist es gar nicht so interessant, daß Novalis die Ma- 
thematik preist, sondern das Eigenartige und den historischen 
Zuschauer Fesselnde besteht, wie auch an andern Stellen, in 
den Verbindungslinien, die von dieser romantischen Wert- 
bestimmung zur kritischen Philosophie und zu seiner Innen- 
geschichte hinüberführen. Wieder stehen wir vor der Tat- 
sache eines eigentümlichen Transponierens kritischer Ton- 
arten in die dämmerhelle. Schatten und Licht verbindende 
Sprache des romantischen Mystikers. Es ist nötig, an dieser 
Stelle auf rein erkenntnistheoretische Probleme zurückzu- 
greifen, gleichsam Novalis zu belauschen, wie er, das Grund- 
buch kritischer Wissenschaft studierend, von hier aus Be- 
ziehungen zu den letzten Dingen seines persönlichen Welt- 
erfassens findet.^ 



müssen, sind daher nicht berücksichtigt, eben weil sie sich nicht auf 
irgendeinen mathematischen Inhalt, sondern auf die Philosophie der 
Mathematik beziehen. 

^ Zu berücksichtigen sind vor allem die Einleitung, die trans- 
zendentale Ästhetik und das erste Hauptstück der Methodenlehre, 
der reinen Vernunftkritik, dann die Prolegomena und wohl auch die 
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Kants kritischer Standpunkt^ geht von der Grundfrage 
aus: „Sind synthetische Urteile a priori möglich?", was in 
der Sprache des „gemeinen" Verstandes bedeutet: ist eine 
Erweiterung unseres Erkennens unabhängig von der Er- 
fahrung möglich, oder gibt es wie im Leben so auch in der 
Wissenschaft immer nur einzelne Tatsachen der Erfahrung, 
an deren Hand sich der Umkreis unseres Wissens vergrößert? 
Eine Wissenschaft oder der Teil einer Wissenschaft, der einen 
solchen über die einzelnen Tatsachen hinausgehenden Erkennt- 
niswert besitzt, heißt bei Kant „rein". Er untersucht diese 
Frage zunächst bei zwei Wissenschaften, Mathematik und 
Naturwissenschaft, und so teilt sich die obige Grundfrage in 
die zwei Unterfragen: 1. Ist reine Mathematik möglich? 
2. Ist reine Naturwissenschaft möglich? d. h. also: Sind Ma- 
thematik und Naturwissenschaft bloße Erfahrungswissen- 
schaften oder sind in ihnen Prinzipien enthalten, die a priori 
und unabhängig von aller Erfahrung, und die dennoch wissen- 
schaftliche Prinzipien, d. h. notwendig und allgemeingültig 
sind, die also eine Erweiterung der Erkenntnis unabhängig 
von aller Erfahrung einschließen? Die sich daran an- 
schließende Untersuchung zeigt nun, daß die Frage nach 
einer von der Erfahrung unabhängigen Möglichkeit einer Er- 
weiterung unserer Erkenntnis unbedingt zu bejahen ist. Sie 
zeigt ferner, daß die durch die Untersuchung herausgeho- 



Einleitung der „metaphysischen Anfangsgründe der Naturwissenschaft", 
da das Buch nach dem Verzeichnis des Novalis (Heiiborn, Novalis 
der Romantiker, S. 222) in seinem Besitz war, und es bei seinem 
Interesse einmal für Kant, dann auch für die Naturwissenschaften 
zum mindesten wahrscheinlich ist, daß er es gelesen hat. 

1 Ich lege meiner kurzen Darstellung die Fragestellung der 
Prolegomena zugrunde, weil sie die übersichtlichste ist, und weil ich 
sonst gezwungen wäre, auf das komplizierte Verhältnis von transzen- 
dentaler Ästhetik und Logik einzugehen. 
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benen, die Erfahrung überschreitenden Teile dieser beiden 
Wissenschaften nicht nur Prinzipien von dem gleichen Qe- 
wißheitswerte wie die empirischen ^Tatsachen sind, sondern 
einen noch viel höheren Gewißheitsgrad einschließen als das 
bloße Faktum; denn da diese Prinzipien sich nicht auf den In- 
halt dieser Wissenschaften, sondern auf die Formen unseres 
wissenschaftlichen Verfahrens überhaupt beziehen, stellt es sich 
heraus, daß sie es sind, die der einzelnen Erfahrung erst 
die Wissenschaftlichkeit d. h. Notwendigkeft und Allgemein- 
gültigkeit ihrer Tatsachenfeststellung verieihen. Während näm- 
lich die Erfahrung zwar eine unmittelbare, doch nie eine über 
den einzelnen Fall hinausgehende Gewißheft in sich schließt, 
vermögen diese apriorischen Bestandteile unseres Wissens ge- 
rade durch ihre Unabhängigkeft von der Erfahrung dem ein- 
zelnen Fall eine über ihn hinausweisende notwendige Geltung 
zu verschaffen. Sie „ermöglichen" also überhaupt erst Wissen- 
schaft und sind so in noch höherem Grade „wahr" als die 
bloße Tatsache der Erfahrung. Wenn wir vorhin das Wort Erwei- 
terung „naiv" gebraucht hatten, so müssen wir nun darauf hin- 
deuten, daß Erweiterung unseres Wissens sowohl eine Erwei- 
terung des Seins- als auch des Geltungsgebietes bedeuten 
kann, in dem Sinne, daß die tatsächliche Erweiterung, 
die Fortführung einer Wissenschaft, zu trennen ist von einer 
Geltungserweiterung der Tatsächlichkeit. Es kann sich 
eben bei einer Erweiterung sowohl um die qualitative 
Erhebung des bloß Tatsächlichen in die Sphäre des Allge- 
meinen, Notwendigen, als auch um den quantitativen Zu- 
wachs im Inhalte dieser Wissenschaft handeln. Welche Art 
von Erweiterung schließen nun diese transzendentalen Prin- 
zipien ein? Bei den Naturwissenschaften^ ist es von vorn- 
herein klar, daß ihrem Charakter als Seinswissenschaft nach, 

^ Siehe für das Folgende besonders Kr. d. r. V., S. 669. 

H.Simon, Der magische Idealismus . 3 
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eine tatsächliche Erweiterung sich nur an Hand bestimmter 
ErfalTrungen, eben von Tatsachen, in der kritischen Sprache 
„a posteriori" vollziehen kann. Da nun die apriorischen 
Bestandteile der Wissenschaften ganz formale, wirklich vor 
aller Wissenschaft liegende Prinzipien sind, kann es sich da- 
bei nur um eine qualitative Erweiterung, um eine Er- 
höhung des Gültigkeitswertes handeln. Mit andern Worten : 
Naturwissenschaft beruht zwar auf jenen apriorischen Bestand- 
teilen, die ihren Qeltungswert als Wissenschaft garantieren, 
eine Erweiterung jedoch innerhalb ihres Gebietes ist ihr, als 
Naturwissenschaft, nur an Hand dieser Natur, „a posteriori" 
möglich. Wenn so jede Natur- und jede Seinswissenschaft 
überhaupt immer an dem „durch Empfindung vorgestellten" 
Stoff haften muß, so ist die Mathematik von so eigentüm- 
licher Gestaltung, daß sie sich ganz jenseits alles Stofflichen 
bewegen kann. Während in den Naturwissenschaften nur 
die ihr zugrunde liegenden Prinzipien vor aller Erfahrung 
liegen, so ist die Mathematik gänzlich a priori, mit andern 
Worten während die Naturwissenschaft nur ihren reinen Teil 
hat, der aber an sich unselbständig nur Voraussetzung der 
eigentlichen Wissenschaft ist, so ist die reine Mathematik eine 
Wissenschaft für sich. Diesen formalen Charakter erhält 
die Mathematik dadurch, daß ihr Reich sich nicht in den 
Grenzen sinnlicher Existenz erstreckt, sondern daß die for- 
ma 1 e n Voraussetzungen aller Wissenschaft das Gebiet sind, 
in denen sie herrscht. Sie bleibt sozusagen vor den Toren 
des Wirklichen stehen, und ihre Begriffe tauschen für ihre 
Fleischlosigkeit und Blutleere Unabhängigkeit vom sinnlichen 
Stoff ein. 

Aus dieser eigenartigen erkenntnistheoretischen Stellung 
des mathematischen Begriffs ergeben sich für Novalis noch 
weitere Unterschiede gegenüber den in den Naturwissenschaften 
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gebrauchten Begriffen. Der mathematische Begriff läßt sich 
„konstruieren", er ist »intuitiver" Darstellung fähig; es handelt 
sich bei seiner Darstellung zwar immer nur um eine formale, 
aber gerade das ermöglicht seinen intuitiven Gebrauch. Sein 
Begriff ist eben nicht, wie in der Naturwissenschaft, die Dar- 
stellung einer begrifflichen Funktion, einer die empirische 
Wirklichkeit auflösen wollenden Tätigkeit, sondern nur die 
begriffliche Wiedergabe von rein formal -anschaulichen Ver- 
hältnissen. Die reine Mathematik will die Gesetze d^r An- 
schauung fixieren, bedarf daher natürlich der Begriffe, die 
aber bei ihr immer nur Mittel zum Zweck sind, eben der 
Darstellung formal -anschaulicher Größen und ihrer norma- 
tiven Beziehungen. Bei den Naturwissenschaften ist aber der 
Begriff Selbstzweck geworden, denn sie haben in einer be- 
grifflichen Auflösung der Wirklichkeit ihr Ziel, und mit ihrer 
Hülfe wollen wir die Welt „begreifen". 

Wer das Vorige mit den Augen des Novalis überliest, 
dem wird von vornherein klar sein, welche Konsequenzen 
diese logisch erkenntnis-theoretischen Begriffsbestimmungen 
für den magischen Idealisten haben mußten. Zwei Worte 
vor allem werden als geeignete magische Anknüpfungspunkte 
herausleuchten, die Worte „reine Formanschauung" und 
„intuitiv". Wir wissen ja, wie für Novalis der Begriff der 
Form immer mit einem besondern Wertungsakzent verknüpft 
war, wie die Form als Beherrscherin des Stoffes platonisie- 
rend zur „Geisterwelt" erhoben wurde. Dazu kommen nun 
die persönlichen Lebensschicksale : die Sehnsucht nach einer 
übersinnlichen Wirklichkeit, nach einem jenseitigen Reich 
reiner, unirdischer Geistigkeit, die Sehnsucht nach Sophie 
verknüpft sich mit der Erkenntnis vom methodischen Werte 
des mathematischen Begriffes. Der mathematische Begriff 
als Darstellung des Elementes der mathematischen Welt exi- 

3* 
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stiert rein als Form. Hier haben wir eine Unwirklichkeit, 
die nicht nur die Wirklichkeit beherrscht, sondern die sogar 
losgelöst von ihr ein selbständiges Dasein genießt. Und 
weil Novalis dieses abstrakte Dasein der mathematischen 
Welt in ihrer kühlen Geistigkeit zum Symbol für das ewige 
Reich göttlicher Gnade wird, in dem Sophie ihn erwartet, 
so tritt in dieser Zeit die Mathematik an die Spitze aller 
Formungen, als höchste synthetische Offenbarung des magi- 
schen Geistes, als direkte Verkündigung der magischen Sub- 
stanz. Dies ist der eine Punkt, der an den Begriff „reine 
Form" anknüpft. 

Der zweite für den Romantiker zu magischen Konse- 
quenzen geeignete ist die „intuitive" Erweiterung des mathe- 
matischen Gebietes, ihrerseits ja nur eine Folge des formalen 
Charakters dieser Wissenschaft. Der mathematische Begriff 
steht in Rücksicht auf diese Erweiterungsmöglichkeit zwischen 
einem die einzelne Anschauung direkt produzierenden „ab- 
soluten" Verstände und einem auf diskursive Art verfahren- 
dem logischen Verstandes seine Konstruierbarkeit bezieht 
sich allerdings nur auf die bloße Form einer Anschauung, 
und das einzelne Exemplar hat weder die Isoliertheit des ein- 
zelnen Erfahrungsexemplars noch die eines, wenn auch nur 
denkbaren Gegenstandes des absoluten Verstandes, aber das 
war in Novalis' Augen eher ein Vorzug als ein Mangel; die 
Isoliertheit des einzelnen empirischen Gegenstandes, in diesem 
erkenntnistheoretischen Sinne, wäre für ihn nur ein Zeichen 
der Gebundenheit an den trägen Stoff; auch für den abso- 
luten Verstand würde er eine solche Bestimmtheit des 
einzelnen Exemplars durchaus nicht in Anspruch nehmen, 

^ Siehe hierfür vor allem Lask 1. Teil, 1. Kap., Abschnitt X: 
Die Mathematik als Mittelglied zwischen analytischer und emana- 
tistischer Logik. 
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und nachdem so der Mangel des mathematischen Begriffes 
für ihn zum Vorteil umgeschlagen, liegt kein Hindernis mehr 
vor, die mathematische Erkenntnisfunktion mit der eines 
absoluten Verstandes zu identifizieren, das mathematische 
Wissen für magisches göttliches Wissen zu halten. Es scheint 
jetzt nicht mehr wunderbar, wenn er die Mathematik als 
„Sprache der Götter" preist. Vielleicht bei der Lektüre eines 
Satzes wie: „Die Mathematik ist ein erhabenes Beispiel einer 
sich von selbst glücklich erweiternden reinen Vernunft" S 
schreibt er die Worte auf: „die Mathematik ist echte Wissen- 
schaft, weil sie gemachte Kenntnisse enthält, Produkte geistiger 
Selbsttätigkeit, weil sie methodisch genialisiert" (II. S. 209). 
Aber der Romantiker bleibt hier nicht stehen. Die Mathe- 
matik „genialisiert methodisch" und darum ist sie „Kunst", 
sie hat „genialisches Verfahren in Regel gebracht", sie lehrt 
„Genie zu sein", sie ersetzt „die Natur durch die Vernunft", 
oder anders ausgedrückt das Gegebene durch das Gemachte, 
das Objekt durch das Subjekt.* „Wenn man den Leuten 
nur begreiflich machen könnte, daß es mit der Sprache wie 
mit den mathematischen Formeln sei — sie machen eine 
Welt für sich aus — , sie spielen nur mit sich selbst, 
drücken nichts als ihre wunderbare Natur aus, und eben 

darum sind sie so ausdrucksvoll, " (I. S. 262). 

„Alles aus Nichts erschaffene Reale, wie z. B. die Zahlen 
und die abstrakten Ausdrücke, hat eine wunderbare Verwandt- 



1 Kr. d. r. Vern., S. 592. 

^ Siehe auch II. S. 353: „die Philosophie ist wie alle synthetische 
Wissenschaft, wie die Mathematik willkürlich". II. S. 72: „hoher 
Wert der Mathematik als aktive Wissenschaft**. II. S. 357: „Wunder- 
barkeit der mathematischen Figuren". II, S. 310/11: „Je eigentüm- 
licher, abstrakter, könnte man sagen, die Vorstellung, Bezeich- 
nung, Nachbildung ist, je unähnlicher dem Gegenstande, dem Reize, 
desto unabhängiger, selbständiger ist der Sinn** u. s. w. 
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Schaft mit Dingen einer anderen Welt, mit unendUchen Reihen 
sonderbarer Kombinationen und Verhältnissen, gleichsam 
mit einer mathematischen und abstrakten Welt an sich, 
mit einer poetischen, mathematischen und abstrakten Weif 
(II. S. 117). Wir müssen also den Zusammenhang der 
Mathematik mit der magischen Substanz, ihr Einmünden in 
dieselbe nicht, wie es dem naiven Betrachter am glaub- 
haftesten scheinen würde, in der höheren Mathematik, in 
ihren seltsamen, dem gewöhnlichen Sterblichen unverständ- 
lichen Lauten suchen, sondern gerade in den mathematischen 
Grundgesetzen finden wir die Verknüpfungspunkte mit der 
magischen Welt. Der einfache Satz 7 + 5 = 12 zum 
Beispiel enthält schon in seinem synthetischen Funktions- 
wert, als „synthetisches" oder „genialisches" Urteil a priori, 
die Beziehung zur magischen Substanz. Darum geht Novalis 
so weit, zu erklären, daß die „Elementargeometrie höher 
als die höhere Geometrie" sei, weil in ihr der synthetische 
Wert klarer und unmittelbarer zum Ausdruck gebracht wird. 
Denn „je schwieriger und verwickelter eine Wissenschaft 
wird, desto abgeleiteter, unreiner und vermischter ist sie" 
(II. S. 224). Es kann deshalb nach Novalis auch Mathe- 
matiker der ersten Größe geben, „die nicht rechnen können", 
und man kann ein großer Rechner sein, „ohne die Mathe- 
matik zu ahnen", all das soll nur heißen: für den magischen 
Idealisten ist an der Wissenschaft nur wertvoll ihre Form, 
ihre Methode, das in der Wissenschaft zutage tretende tätige 
Prinzip, das lebendige Wirken des mathematischen Organs, 
und darum ist nur der für Novalis ein wahrer Mathematiker, 
der den dynamischen Wert der mathematischen Formung 
begriffen hat Was er im übrigen inhaltiich leistet, kommt 
für ihn nicht in Frage, und die besten inhaltlichen Lei- 
stungen beweisen ihm noch nichts für den Wert des Rechen- 
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Künstlers (IL S. 223).^ Eine andere Stelle zeigt noch deutlicher, 
wie für ihn das Wesen der Mathematik in der mathematischen 
Methode, in der mathematischen „Tat" begriffen liegt. „Die 
mathematische Methode ist das Wesen der Mathematik, wer 
die Methode ganz versteht, ist Mathematiker. Sie ist als 
wissenschaftliche Methode höchst interessant u. s. w." (IL 
S. 190). Diese Methode ist nun nicht wie in andern Wissen- 
schaften ein abgesonderter Teil, denn „Rechtslehre und reine 
Mathematik haben keine besondere Methodenlehre nötig, 
weil beide an sich schon streng bestimmend sind** — (d. h. 
eben selbst synthetische Urteile a priori sind) — „und selbst 
schon Methodenlehren im höheren Sinne sind, Gesetze ent- 
halten, die sich selbst erklären, indem sie sich selbst legiti- 
mieren. Ihre Erkenntnis, als Gesetze, ist zugleich ein ihnen 
gemäßer Prozeß ; indem ich das Gesetz als solches verstehe, 
mache ich auch die Natur, von der es das Gesetz ist, pro- 
zediere ich also nach dem Gesetz. Ein echtes Gesetz kann 
ich nur insofern erkennen, verstehen, als ich darnach handle** 
(IL S. 377). Es scheint dies dem Vorigen zu widersprechen, 
denn da ja Methodenlehre mit reiner Mathematik zusammen- 
fallen, da ein Verstehen der Gesetze gleich ihrem Handhaben 
ist, wird nun nicht verständlich, was nun der wahre Mathe- 
matiker noch mehr soll. Doch dieser Widerspruch löst 
sich, wenn wir überiegen, daß hier das Zusammenfallen von 
Methodenlehre und reiner Mathematik nur bedeuten solC 
daß in jedem rein mathematischen Satz sich die synthetische 
Natur unmittelbar offenbart. Dies zu erkennen ist die 
Pflicht des philosophischen Mathematikers, „Versuch, das zu 
beweisen und aufzulösen, zu konstruieren, was die Mathe- 
matik nicht beweist und auflöst: Wissenschaftslehre der 
Mathematik** (IL S. 192). Aber auch hier darf der mathe- 



^ s. auch II. S. 533. 
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matische Junger, wie ihn Novalis verstanden haben möchte, 
nicht stehen bleiben: „Jede mathematische Wissenschaft 
strebt wieder philosophisch zu werden, animiert oder 
rationalisiert zu werden — dann poetisch, endlich mora- 
lisch, zuletzt religiös" (11, S. 192). Hier ist die Stufenfolge 
genau angegeben. Am untersten stände der hier nicht er- 
wähnte Mathematiker als bloßer Techniker, der „Rechen- 
künstler'', dann der philosophische Mathematiker, der ihre 
Methode philosophisch begriffen hat, dann der poetische 
Mathematiker, der den magischen Gehalt der Mathematik 
erkannt hat, der sie als direkteste geniale Äußerung des 
magischen Bewußtseins, als „Kunst** aufgefaßt hat und sie 
demgemäß religiös als Offenbarung der magischen, über uns 
im Transzendenten thronenden Gottheit begreift^ Novalis 
meint darum auch, daß, „wer ein mathematisches Buch nicht 
mit Andacht ergreift und es wie Gottes -Wort liest, der ver- 
steht es nicht", und nur der ist für ihn echter Mathematiker, der 
weiß, daß er „göttlicher Gesandter" auf Erden ist, Verkünder 
der höchsten Form, die rein als solche zu den Menschen her- 
abstieg, um sich in ihnen zu offenbaren. So preist Novalis 
das Morgenland, in dem diese Göttlichkeit der Mathematik 
geahnt wurde, auch auf die Zahlenmystik der Pythagoreer 
deutet er hin, dagegen schilt er mit Rücksicht hierauf Europa, 
in dem die Mathematik „zur bloßen Technik ausgeartet sei". 
Ich fasse noch einmal das Gesagte zusammen: Die 
mathematische Welt an sich, die Summe der mathematischen 
Formen und Verhältnisse, ist die kühnste, dingbefreiteste, in 
sich beschlossenste Offenbarung des menschlichen Geistes. 
„Sie — die mathematischen Formeln — spielen nur mit 
sich selbst", kein sinnlicher Außenzweck erhält Einlaß in 
ihr Gebiet, und so wird die mathematische Welt zum Symbol 

1 s. IL S. 222/23. 
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des freien rhythmischen Spieles alles Welterfassens, das sich 
in reinster Form im mathematischen Wissen widerspiegelt. 
Aber, wie wir schon kurz ausführten.'diese hohe Wertung 
der Mathematik ist nicht die endgültige. Im Februar. 1798 
schreibt Novalis an August Wilhelm Schlegel: „. . dann 
will ich Sie von der Besorgnis befreien, daß ich hier zu 
lauter a + b werde. Ich bin vielmehr wahrhaft entschlossen, 
die Mathematik künftig sehr verächtlich zu behandeln, weil 
sie mich wie einen A-B-C- Schützen behandelt."* Wird der 
ewige, unendliche Rhythmus des Geschehens durch mathe- 
matische Formeln ausgedrückt, wird die Welt in „Zahlen 
und Figuren" erfaßt, so geht der eigentliche Inhalt, das 
lebendige Wesen verloren. Alles wird so einfach, so kin- 
disch einfach, und die Kundgebung des menschlichen Geistes, 
die an sich, rein methodologisch, ein Wunderwerk ist, das 
beredteste Zeugnis menschlicher Erhabenheit, wird, auf die 
Dinge dieser Welt bezogen, zu unerträglicher Vergewaltigung. 
So richtet sich die spätere Geringschätzung der Mathematik 
recht eigentlich gegen die angewandte Mathematik, gegen die 
Einschließung des Geschehens in mathematische Formen und 
Gesetze. Die Pedanterie, die unerbittliche Gleichheit alles 
mathematischen Verfahrens scheint Novalis einen grausamen 
Zwang auf das lebendige Ausströmen der Seele auszuüben, 
und gegen diese Verkümmerung des Wirklichkeitsreichtums 
durch mathematische Gesetze, die sich nur auf „rechtliche 
Natur und Kunst beziehen" (II. S. 498), bäumte sich seine 
gänzlich „un juristische" Natur auf. Aber der mathematische 
Begriff ist von diesem Gesichtspunkt aus gesehen nur ein 
Sonderfall aller logisch begrifflichen Arbeit, aller Wissenschaft, 
die sich ja immer eine rationale Durchdringung der Wirk- 
lichkeit zum Ziel gemacht hat. Novalis verwirft darum den 

1 Raich, S. 58. 



42 Der magische Idealismus. 

Begriff des Gesetzes überhaupt als eine einseitig intellektuelle 
Reduzierung der Wirklichkeitsfülle und meint: „aus Bequem- 
lichkeit suchen wir nach Gesetzen" (IL S. 266) und „Gesetze 
sind notwendige Folgen des unvollkommenen Denkens oder 
Wissens" (IL S. 215). 

Es Ist nach meiner Ansicht, soweit man bei einem so 
kurzen Leben überhaupt von Entwicklung reden darf, bei 
Novalis ein sich allmähliches Loslösen von den rein wissen- 
schaftlichen Einflüssen seiner Jugendzeit zu bemerken. Es 
muß damit nicht eine Verachtung des „Logischen" überhaupt 
H^nd in Hand gehen, sicheriich nicht bei Novalis. Aber die 
Grenzen werden deutlicher gezogen. Und als die Todes- 
sehnsucht zurücktritt und der Zusammenhang mit der wirk- 
lichen, lebendigen Welt wieder stärker und bestimmender 
wird, macht mit dem zugleich immer mehr erstarkenden 
künstlerischen Bewußtsein die frühere Überschätzung des 
rein Wissenschaftlichen, des Mathematischen im weitesten 
Sinne, der Erkenntnis Platz, wie wenig das Allgemeine dem 
bedeutet, der die Fülle des Daseienden in lebendiger Be- 
sonderheit erfaßt. Wir sind und bleiben daher „unvoll- 
kommen", solange wir die Wirklichkeit „logisch" begreifen 
wollend Es bleibt aber die Sehnsucht nach einer Form, 
nach einer Herrschaft über den Stoff. Das logisch -mathe- 
matische Erfassen war ein Verarbeiten des Wirklichen in 
Rücksicht auf bestimmte begriffliche Prinzipien, ein Sub- 
summieren der Wirklichkeit unter diese Prinzipien. Was ist 

^ IL S. 62 an Fichte anknüpfend: „Auf dem Standpunkt des 
bloßen Urteilens gibt es also ein Nicht-Ich — ". Und dann am Schluß 
(II. S. 670): „Begreifen werden wir uns also nie ganz; aber wir 
werden und können uns selbst viel mehr als begreifen**. Ich teile 
die Ansicht des früheren Herausgebers, nicht Heilborns — der die 
Frage offen läßt — , daß dies der Schluß des Fragmentes ist, wenig- 
stens schließt er dem Sinn nach sich vollkommen an. 
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nun das, was wir subsummieren, das, was wir in Rücksicht 
auf bestimmte Prinzipien bewerten, was ist der Stoff, was 
ist jene Wirklichkeit, die wir logisch verarbeiten? Können 
wir von ihr überhaupt etwas Allgemeines, irgendwie Be- 
deutungsvolles aussagen, oder erhält ihr Erfassen oder, wie 
wir es nennen, ihr Erleben erst eine sinnvolle Form durch 
den Sonderzweck inhaltlich bestimmter Wertorgane, und 
bleibt so unserer Sehnsucht nach stoffbeherrschender Form 
für immer die Wahl zwischen sinnloser Fülle und sinnvoller 
Leerheit? Oder ist, da das logische Wirklichkeitsbild schon 
eine besondere Ansicht, eine Stilisierung des ursprünglichen 
Erlebens durch das Denkorgan ist, vielleicht dieses Erleben 
selbst schon eine sinnreiche, durch irgendeinen Wert be- 
stimmte Form? Würde das sich zeigen, so wäre möglicher- 
weise hier eine Formungsart gefunden, die der größeren 
Fülle wegen, die sie in sich bergen kann, geeigneter als das 
Mathematische wäre, wirklichkeitsbeherrschend zu sein. 




III. 
Das magische Erleben. 



Um den Begriff des Erlebens genauer zu bestimmen, 
könnte man versuchen, ihn verwandten Kantischen Begriffen 
gegenüberzustellen. Zwar ist es von vornherein unwahr- 
scheinlich, daß dies zu einem Resultat führen wird, denn alle 
Kantischen Begriffe sind in einem erkenntnistheoretischen 
Zusammenhange gebraucht und damit in irgendein Ver- 
hältnis zum Subjekt oder Objekt gebracht. Vielleicht käme 
der Begriff „Erfahrung" dem Erleben noch am nächsten, 
wenn hier nicht der Übelstand herrschte, daß die „Erfahrung" 
schon bei Kant nicht eindeutig bestimmt ist, indem sie ein- 
mal der bloß empfundene Inhalt der menschlichen Erkennt- 
nis, einmal das objektive System dieses Inhalts ist, also die 
„Natur" als Objekt der Naturwissenschaft. Wenn wir nun 
diese Erfahrung nicht als irgendeine extreme Stufe der Er- 
kenntnis, weder als bloßen Wahrnehmungsinhalt noch als 
objektive Erfahrung denken, sondern als einen — sit venia 
verbo — „mittleren" Zustand, als eine mehr als bloße Em- 
ph'ndung und weniger als objektive Erfahrung, so hätten wir 
damit den Begriff des Erlebens ungefähr historisch einge- 
ordnet. Aber es ist zugleich auch ersichtlich, wie wenig 
fruchtbar solche Einordnungsversuche sind, eben darum, 



Das magische Erleben. 45 

weil es sich um keinen erkenntnistheoretischen, sondern um 
einen psychologischen Begriff handelt, um einen Begriff also, 
der sich auf den Zusammenhang von Sein und Form, auf 
das einheitliche „reale*" Erlebnis bezieht. 

Der Ausgangspunkt ist demnach ganz empirisch. Durch 
nachträgliche Reflexion erkennen wir im Erlebnis eine Viel- 
heit von verschiedenen Wesenheiten ; zugleich aber wird uns 
auch deutlich, daß wir die Fähigkeit haben, all diese ver- 
schiedenen Elemente oder Wesenheiten aufeinander zu be- 
ziehen und als eine Einheit zu erleben, die so bindend ist, 
daß nur durch Reflexion, durch rückwärts gerichtete Be- 
sinnung die Elemente erkannt werden können. Sie lassen 
sich in zwei wesentliche Gruppen auflösen ; die eine Gruppe 
trägt einen mehr aktiven, die andere einen mehr passiven 
Charakter. In der einen sind wir bestimmend, nehmen teil 
an der „Geisterwelt", in der andern werden wir bestimmt, 
gehören zur „Sinnenwelt". „Grundsätze, Gedanken und 
Zwecke gehören zu der Ewigkeit a parte post, zur notwendigen 
Zukunft — sie machen ein System der notwendigen Folge 
aus. Aus der wirklichen und Idealwelt entspringt die gegen- 
wärtige Welt, die eine Mischung aus fester und flüssiger, sinn- 
licher und intellektualer Welt ist." (II. S. 382.) Hier sind 
beide Prinzipien deutlich angegeben. Die „notwendige Zu- 
kunft", das ist die Geisterwelt als Summe aller aktiven 
Funktionen. Die „wirkliche" Welt ist der gegebene Stoff, 
sie machen zusammen die gegenwärtige aus, d. h. die Welt, 
wie wir sie als Inhalt der Seele erleben. Die Möglichkeit, 
zu diesen beiden Prinzipien zu gelangen, vergleicht Novalis 
an einer anderen Stelle mit der Art und Weise, wie die 
Chemie aus einem gegebenen Ganzen die es zusammen- 
setzenden Bestandteile gewinnt: „Wenn die Welt gleichsam 
ein Niederschlag aus der Menschennatur ist, so ist die 



46 Der magische Idealismus. 

Götterwelt eine Sublimation. Beide geschehen uno actu. 
Kein plastisches Präzipitat ohne geistiges Sublimat. Was 
jenes an Wärme verliert, gewinnt dieses. Gott und Welt 
entsteht in einem Wechsel zugleich durch eine Zer- 
setzung der Menschennatur. " (II. S. 27.) 

Diese Methode der Selbstzersetzung des Menschen zum 
Zwecke der Erforschung der Weltwesenheiten ist der Mensch- 
heit nicht gleich bewußt gewesen, sondern bedeutet erst das 
Resultat einer langen Kulturepoche. Zwar hat das Problem 
die Menschheit von früh auf beschäftigt, und instinktiv hat 
sie die Zweiheit in sich von vornherein gefühlt: „Die 
höchsten Aufgaben beschäftigen den Menschen am frühsten. 
Äußerst lebhaft fühlt der Mensch beim ersten Nachdenken 
das Bedürfnis, die höchsten Enden zu vereinigen *", d. h. das 
Problem des Dualismus von „Geister- und Sinnenwelt" zu 
lösen, jedoch noch nicht kritisch vom Menschen aus, son- 
dern dogmatisch außer-menschliche Realitäten annehmend. 
„Mit steigender Kultur nehmen seine Versuche an Geni- 
alität ab, aber sie nehmen an Brauchbarkeit zu; wodurch 
er zu dem Irrtum verleitet wird, gänzlich von den End- 
gliedern zu abstrahieren und sein Verdienst bloß in Ver- 
einigung näherer bedingter Glieder zu setzen". Das bedeutet 
Verzicht auf Ergründung des Unbedingten der letzten Dinge, 
Beschränkung auf das bedingte Empirische, damit Verzicht 
auf eine einheitliche Deutung. „Es kann aber nicht fehlen, 
daß er bald die notwendige Mangelhaftigkeit dieser Methode 
bemerkt und sich nach der Möglichkeit umsieht, die Vorteile 
der ersten Methode mit den Vorteilen der zweiten Methode 
zu verbinden und so beide zu ergänzen", wobei Vorteile der 
ersten Methode: Erkenntnis der letzten Dinge, Vorteile der 
zweiten : kritische Besinnung auf das Mögliche durch Kennt- 
nis des Empirischen bedeutet (II. S. 60 — 61). Das, was wir 
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mit »Sinnenwelt" bezeichneten, die Summe der passiven 
Momente im Erleben, empfängt der Mensch durch die Sinne 
als Reiz. 

Der Begriff der Sinnenwelt ist bei Novalis nicht eindeutig 
gefaßt. Vielleicht lag hierin eine Absicht, indem er mit dieser 
Unbestimmtheit gerade die Relativität von Geistes- und Sinnen- 
welt anzeigen wollte. „Alles Objekt wird Reiz einer neuen 
Objektion. Es ist die unterste Reihe — das nächste Subjekt 
ist die Differenzenreihe. Es ist ein Geronnenes, und das 
Subjekt ein Flüssiges, eine Atmosphäre. Es ist eine be- 
ständige Größe, das Subjekt eine veränderliche. Beide in 
einer Funktion.^" (II. S. 117.) Auf jeden Fall bleibt immer 
ein unlöslicher, aus dem Subjekt unableitbarer Rest, doch je 
konsequenter Novalis hier denkt, je weiter er das aktive 
Moment in das scheinbar „Gegebene" hineinschiebt, um so 
schwerer wird es ihm, diesen Reiz an sich zu fassen. So 
sagt er z. B.: „Nichts reizt an sich, alles kann reizend und 
nichtreizend werden". Die Reizbarkeit wäre also, als die 
Fähigkeit, Reize zu erlangen, auch ein aktives Prinzip. Aber 
so kritisch denkt er selten. Je „realer" seine Philosophie 
wird, um so mehr erweitert sich das Gebiet des „Reizen- 
den", des passiven Momentes im Erleben. Der Inbegriff 
der passiven Momente ist dann die „Welt", die „die Mutter 
der Eigenschaften" ist, die Ursache alles Accidentellen, aller 
Qualität. 

Dieser Sinnenwelt entgegengesetzt ist nun die „Geister- 
welt", wie jene eine Abstraktion aus dem einheitlichen Erleb- 
nis, dem Inhalte der Seele. Sie ist „kristallisierte Seele" (II. 
S. 198). Sie umfaßt alle tätigen Funktionen des Menschen, und 
sie wird im Gegensatz zur Welt der Reize, die, wenn sie auch 



* Diese Funktion ist die Seele selbst, s. folg. S. 
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keineswegs auf die rein äußerlichen Reize beschränkt sind, 
doch gegenüber den aus dem Innersten der Seele dringen- 
den aktiven Momenten ein „Außen bedeuten", „Innenwelt" 
genannt. „Die innere Welt ist gleichsam mehr mein als die 
äußere. Sie ist so innig, so heimlich. Man möchte ganz in 
ihr leben. Sie ist so vaterländisch. Schade, daß sie so 
traumhaft, so ungewiß ist. Muß denn gerade das Beste, das 
Wahrste so scheinbar und das Scheinbare so wahr aussehen?" 
(IL S. 468.) Hier sieht man sofort wieder die metaphysische, 
transzendental-psychologische Steigerung. Diese innere Welt 
der geistigen Funktionen ist, weil sie dem Erleben erst seine 
Form verleiht, das eigentlich „Wahre". Wir aber, die wir uns 
dieser beständigen Wirkungen der Geisterwelt nicht bewußt 
sind, halten alles Gegenständliche für selbständig, und das 
nur „scheinbar" Gegebene für das eigentlich Wahre und 
Wirkliche. Aber die Geisterwelt wirkt beständig in uns; 
selbst wenn wir glauben zu empfangen, geben und wirken 
wir. „Sie ist uns in der Tat schon aufgeschlossen, sie ist 
immer offenbar. Würden wir plötzlich so 'elastisch, als 
es nötig wäre, so sähen wir uns mitten unter ihr." — 
„Elastisch" bedeutet hier unbehindert durch die Schwere 
unserer sinnlich-passiven Natur. (II. S. 531). — Den Inhalt 
der Geisterwelt, die synthetischen Apriori unserer Form- 
gestaltungen, unsere tätigen Funktionen lernten wir seinem 
Wesen nach als Teil der magischen Substanz schon früher 
kennen. 

Die Seele ist nun aber selbst eine Funktion, das 
ist der neu hinzukommende Gesichtspunkt. „Es gibt nur 
zwei Urelemente und eine Sphäre der Erscheinung für 
dieselben." Die Seele selbst ist ursprüngliche synthe- 
tische Erscheinungsweise von „Sinnen- und Geisterwelt". 
Körper, Seele und Geist sind die Elemente der Welt 
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(II. S. 91).i „Wie der Körper mit der Welt in Verbin- 
dung steht, so die Seele mit dem Geiste" (H. S. 473). Der 
Körper, genauer die Sinne oder Organe des Körpers 
sind die Mittler zwischen Welt als Reiz und Seele. „Zu 
Sinnen gehört immer ein Körper und eine Seele. Ihre Ver- 
einigung findet mittels der Sinne statt. Die Sinne sind 
schlechthin nicht selbsttätig. Sie empfangen und geben, was 
sie erhalten. Sie sind das Medium der Wechselwirkung" 
(II. S. 596). 

Als Repräsentant, als „Zentralorgan" aller Einzelsinne 
nennt Novalis die Seele selbst den „Sinn". „Die Organe 
haben von Natur keine Tendenz, bestimmend und fixiert zu 
sein, öder zu der Bildung Eines individuellen Körpers sich 
zu vereinigen; durch den Geist erhalten sie erst gemeinschaft- 
liche Zentralpunkte und werden durch diesen zu gewissen 
regelmäßigen, unabänderlichen Funktionen genötigt. So muß 
das Auge da, wo die Hand fühlt und das Ohr hört, eine 
bestimmte Farbe, einen bestimmten, passenden Umriß bilden 
und umgekehrt. Ohne Geist keine Farbe und Umrisse, keine 
verschiedenen Töne etc. — keine verschiedenen Gefühle und 
bestimmten Oberflächen und Grenzen etc. — Die Seele ist die 
Monas, deren Äußerungen mannigfaltige Monaden sind, der 
Sinn, Sit venia verbis, der die übrigen Sinne durch Zentral- 
punkte aktiviert und vereinigt. Der Geist dirigiert diesen 
monadischen Sinn, aktiviert und punktiert beliebig die Ur- 



^ In diesem Seelenbegriff haben wir vielleicht einen der Gründe, 
warum Novalis Plotin so liebte und sich ihm verwandt fühlte. Diese 
Verwandtschaft bezieht sich vor allem auf das, durch den Dualismus 
von Geistes- und Sinnenwelt geforderte Doppelantlitz der Seele. 
„Welt" hier nicht wie vorher und später als Reiz, sondern als Summe 
aller Wesenheiten. 

H. Simon, Der magische Idealismus. 4 
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monas. — Die Animation geht voraus; der Geist, insofern 
er animiert, heißt Seele; durch Animation wird Planition, 
Lineation und Punktation möglich" (11. 173/174)^ 

Danach könnte man sich diese Verhältnisse an folgendem 
Schema verdeutlichen: 



l 
elt, 




Novalis hat an vielen Stellen versucht, dem Wesen dieser 
seelischen Funktion näherzukommen, ohne jedoch zu einer 
prägnanten Fassung seiner Gedanken zu gelangen. 

Einmal ist ihm diese Tätigkeit der Seele, wohl in An- 
lehnung an Fichte, ein „Schweben zwischen Sein und Nicht- 
sein", d. h. zwischen Realem und Ideellem. Man muß, um 
ihn hier zu verstehen, genau zwischen „Leben" und „Sein" 
unterscheiden. Leben ist eine Bewegung, eine Tätigkeit, ein 
„Schweben". Sein ist ein Zustand, das Soundnichtanders- 
sein. Ein drittes ist die „Realität", die Art und Weise des 



* S. auch II. S. 310/11. 
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Existierens, des Wirklich-seins. ^ So ist z. B. „Schein" die 
„Realität aller Form", die Form existiert, wird „wahr" als 
eine „Fiktion", als ein Unstoffliches, ein „Nicht-sein". Das 
„Sein" ist die „Realität des Stoffes". Die Existenzart des 
Stoffes ist, daß er „ist". Die Existenz der Form ist, daß 
sie „scheint", daß sie „nicht ist". Aber wie gesagt, dieNo- 
valisschen Grübeleien über diesen Punkt führen doch zu 
keinem wirklichen Resultate; und vielleicht wird es immer 
nur möglich sein, sich durch Bilder dem Wunder des Inein- 
andergeschlungenseins von Form und Stoff, von Geistigem 
und Sinnlichem im lebendigen Rhythmus der Seele zu nahen. 
Das erste Kapitel hatte, vom magischen Ich ausgehend, 
in der synthetischen Kraft eine allen Einzelfunktionen zugrunde 
liegende Kraft gefunden. Ihr Begriff ist eine Abstraktion, denn 
tatsächlich hat sie immer einen bestimmten Inhalt. Bei dem 
Anordnungsversuche der Inhalte dieser verschiedenen Form- 
welten war, die Geisterwelt als Richtungsprinzip angenommen, 
in der mathematischen Formwelt die stoffentbehrendste Funk- 
tion gefunden worden. Aber sie erwies sich als zu asketisch, 
zu arm, weil rein begrifflich, sie bezog sich nur auf „recht- 
liche Natur". Jetzt ist in der ursprünglichen Tätigkeit der 
Seele, im bloßen Erleben als solchem eine Funktion gefun- 
den, die weiter als alles Begriffliche uns nicht durch Flucht von 
der Sinnenwelt befreit, sondern dadurch, daß sie diese durch 
eine eigentümliche, geheimnisvolle Fähigkeit an die Geister- 
welt bindet. Das Leben der Seele ist also nicht ein Unfaß- 
liches, eine sinnlose Fülle, sondern im uneingeschränkten, 
noch durch keinen inhaltlichen Zweck bestimmten, im noch 
nicht stilisierten Erleben ist schon eine sinnvolle Form ge- 
funden, eine „wirkliche Kunst, nach deren Gesetz der Mensch 



^ Auch II. S. 318: der eine Faktor Lebendiges (Erregbares), der 
andere Leben (Reiz). Das Produkt Leben u. s. w. 
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Stündlich verfährt"^: Die Synthesis von Sinnen- und Geister- 
weit.* 

Hiermit schließt die Frage nach dem Ursprünge, und an 
Stelle des theoretischen tritt nun der praktische Standpunkt, 
die Frage nach dem Ziele. Die Fähigkeit der Seele, „Qeister- 
und Sinnenwelt" aneinander zu binden, ist im Verlaufe der 



* II. 525. „Das homogeneisierende Prinzip, das wechselseitig reali- 
sierende Prinzip, das Maß beider oder ihre Funktion überhaupt." 
Die ursprüngliche Kraft, die dieser „Wirklichkeitskunst^ zugrunde 
liegt, nennt Novalis nach Fichtescher Analogie auch „produktive Ein- 
bildungskraft". Aus ihr sollen alle Sondervermögen abgeleitet 
werden, und Novalis denkt wohl auch an sie und ihr Resultat, die 
intellektuale Anschauung, wenn er in den Lehrlingen in Sais sagt: 
„der denkende Mensch kehrt zur ursprünglichen Funktion seines 
Daseins, zur schaffenden Betrachtung, zu jenem Punkte zurück, 
wo Hervorbringen und Wissen in der wundervollsten Wechselver- 
bindung standen, zu jenem schöpferischen Moment des eigentlichen 
Genusses, des inneren Selbstempfängnisses" (1. S. 236). 

^ Es scheint hier am Platze, mit ein paar Worten auf den 
Bingschen Versuch einzugehen, den Satz: „Von der Monotonie 
durch die Disharmonie zur sittlichen Harmonie", als den Grundsatz 
des Novalisschen Denkens hinzustellen. (Novalis, eine biographische 
Charakterstudie, S. 54 ff.) Zunächst ist diese Form nur in dem Teil 
der Novalisschen Philosophie anzuwenden, in welchem er die 
Kulturentwicklung in Rücksicht auf seine praktischen Ideale 
zeichnen will, und selbst dann gibt uns dieser Satz in solcher All- 
gemeinheit ausgesprochen gar nichts, weil sich auf diese Formel ein 
großer Teil der zeitgenössischen Entwicklungsschemata bringen läßt. 
All diese Versuche werden in letzter Linie auf den Fichteschen Drei- 
schlag: Thesis — Antithesis — Synthesis zurückzuführen sein, und 
erst die besondere Form, in der diese allgemeine Formel bei den 
einzelnen Denkern erscheint, und ihr bestimmter Inhalt, d. h. die Be- 
schaffenheit der Einzelglieder, die nun synthetisch verbunden werden 
sollen, kann für eine historische Darstellung von Wert sein. Vor 
allem fehlt bei Bing die Beziehung der Magie zum Schöpfer- 
element der Synthesis, denn der „Einklang von allem" (Bing) wird 
eben erst durch die synthetische Magie der Harmonie bildenden 
Funktion erreicht. 
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Menschheitsgeschichte in gewissem Sinne verloren gegangen. 
Wenn das Einströmen der Dinge in die Seele stärker war 
als der sie verarbeitende Geist, wenn die passiven Elemente 
überwogen, wenn die Sinne das Bestimmende waren und 
nicht der sie fixierende Gedanke, so waren „Bilder" der In- 
halt der Seele, Anschauungen „ohne Gedankeneinfluß ent- 
standen und bestehend". War aber das aktive Element, die 
„Geisterwelt" vorherrschend, war dort „ohne Bedingung eines 
äußeren Reizes" die Intelligenz als solche tätig, so war das 
Resultat eine „echte Gedankenwelt", die Welt der logischen 
Begriffe, die Verstandeswelt. Das aber ist nur eine vorüber- 
gehende Trennung der ursprünglich als Einheit erlebten 
Glieder, die nun nach dem intellektuellen Sündenfalle und 
der Vertreibung aus dem Paradiese des Unbewußten bewußt 
wieder vereint werden sollen („Durchdringung, Kette beider") 
(II. S. 109). In der „intellektualen Anschauung", in der na- 
türlichen Fähigkeit, aktives und passives Prinzip, Gedanke 
und Bild, Begriff und Anschauung als ein Ungeteiltes zu er- 
leben, liegt der „Schlüssel des Lebens" (II. S. 108).^ Daß wir 



* Die „intellektuale Anschauung" ist ein historisch arg be- 
lasteter Begriff. Bei Kant ist er nur ein Hilfsbegriff. Gegenüber 
der Beschränktheit der menschlichen Erkenntnis weist er auf einen 
idealen, übermenschlichen Verstand, dem es vergönnt wäre, statt der 
„diskursiven" menschlichen Methode eine intuitive Erkenntnisart anzu- 
wenden. Bei Fichte gewinnt die „intellektuale Anschauung" die Be- 
deutung einer Fähigkeit, sich gegenüber dem individuellen Denken 
auf den Standpunkt einer überindividuellen Betrachtung des Ich zu 
erheben. Für Novalis aber ist „intellektuale" Anschauung, wie gesagt, 
gar nichts andres als das Produkt der durch die Kraft der Seele 
hervorgerufenen Synthese von Geister- und Sinnenwelt, also das Er- 
leben selbst nur auf diese Synthese hin betrachtet. Auch bei Schel- 
ling handelt es sich um ein Zusammenschauen von Geister- und 
Sinnenwelt. Aber während die Möglichkeit hierzu nur dem Genie in 
seinem bewußtlosen Schauen zugesprochen wird, so soll bei Novalis 
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dies Leben der Seele uneingeschränkt wirken lassen, daß 
wir das Einströmen der Welt so weit wie möglich aufheben, 
daß wir von innen nach außen leben und alles Außen unserm 
seelischen Rhythmus unterordnen, das ist das ursprüngliche 
Wesen der Seele und auch ihr Ziel. „Inteliektuale Anschau- 
ung ist nichts andres" (H. S. 175). Und so wird dieses „innere 
Lichtphänomen** (II. S. 117) nun zum Sollen erhoben. Ver- 
gangenheit und Zukunft, Grund und Ziel schlingen sich in- 
einander, und das Leben erscheint als eine beständige Rück- 
kehr zum Urgründe, ein immer erneutes Sichbefreien von 
den Bestimmtheiten, die der Mensch stets von neuem 
sich schafft. 

Vor Eintritt in das Gebiet des Praktischen muß aber 
ein für das Folgende wesentlicher Punkt an dieser Stelle Er- 
wähnung finden. Er betrifft noch einmal die im vorigen 
geschilderte Form des Erlebens. 

„Ich nenne Seele, wodurch alles zu einem Ganzen wird, 
das individuelle Prinzip** (II. S. 312). Das Moment des In- 
dividuellen ist es demnach, das hier noch ergänzend hinzu- 
treten muß. Jede Synthese — „chronisches Triangel** nennt 
er sie einmal — der beiden Welten durch die Kraft der Seele 
ist eine besondere, einzigartige. Die theoretischen Allgemein- 
begriffe sind Abstraktionen, die zwar auf ihrem Gebiete ihre 
volle Berechtigung behalten, die aber für den praktischen 
Boden durch die Tatsache der individuellen Besonderheit alles 
Wirklichen sozusagen ausgefüllt und belebt werden müssen.^ 
Novalis spricht „von der individuellen Synthesis des Gemüts**, 

hiermit gar keine Sonderfähigkeit ausgesprochen werden, sondern 
diese Synthese ist gerade eine solche, „nach deren Gesetz der Mensch 
stündlich verfährt«. 

^ Die stärkere Betonung dieses individuellen Charakters der 
Synthesis trifft wahrscheinlich mit einer intensiveren Beschäftigung 
mit künstlerischen Problemen zusammen, 
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und es ist das hier nur eine andere Bezeichnung für die 
Kraft der Seele als der vereinigenden Funktion von Qeister- 
und Sinnenwelt.^ Das wird nun weiter ausgeführt: „In un- 
serm Gemüt ist alles auf die eigenste, gefälligste und 
lebendigste Weise verknüpft. Die fremdesten Dinge kommen 
durch einen Ort, eine Zeit** (II. S. 364).^ An manchen Stellen 
tritt dann das Gedächtnis als das psychologische Mittel auf, 
diese verschiedenen fremden Dinge aufeinander zu beziehen 
und zu einem individuellen Ganzen zu vereinigen, und er nennt 
das Gedächtnis geradezu den „Individualsinn** (II. S. 584). So- 
weit wäre der Bezirk des Theoretischen vollkommen gewahrt, 
denn hier ist die Individualität noch immer auf eine Funktion 
des Geistes, nicht auf ein Objekt, auf ein ruhendes Sein, ein 
**Ding an sich*' bezogen. Auch die Behauptung, daß der Mensch 
selbst als Individuum eine solche Synthesis darstellt, könnte 
wenigstens innerhalb des praktischen Gebietes dadurch ge- 
rechtfertigt werden, daß hier die Individualität als Aufgabe, 
als Überwindung des in den Zeitablauf hineingezogenen 
Sinnenwesens gefaßt wird.^ Die Individualität wird nun aber 
auch, und damit sprengt sie den kritischen Rahmen voll- 
ständig, weder transzendental-psychologisch als geistige Funk- 
tion noch als praktische Idee aufgefaßt, sondern in ihrer 



^ Auch hier wird wieder deutlich, daß das Gemüt keineswegs 
als einseitige Gefühisformung anzusehen ist, sondern gerade als 
die umfassendste und ursprünglichste Funktion des tätigen Men- 
schen, s. auch 11. S. 156: „Gemüt — Harmonie aller Geisteskräfte, — 
gleiche Stimmung und harmonisches Spiel der ganzen Seele". 

2 S. auch das oben zitierte Fragment: „Die Organe haben von 
Natur keine Tendenz, bestimmend und fixiert zu sein oder zu der Bil- 
dung eines individuellen Körpers sich zu vereinigen" (II. S. 173). 

® Hier wieder Fichtescher Einfluß zu spüren, so z. B. in dem 
Fragmente: „Selbstbewußtsein im größern Sinn ist eine Aufgabe, ein 
Ideal; es wäre der Zustand, worin es keine Zeitfortsch reitung gäbe; 
ein zeitloser, beharrlicher, immer gleicher Zustand" (II. S. 581). 
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bloßen Tatsächlichkeit, in ihrer Fähigkeit, die verschiedensten 
Daseinsgruppen objektiv zusammenzuschließen, realiter als 
magisches Prinzip gedeutet. Der Platoniker schiebt so die 
Idee der Wirklichkeit unter, und zwar nicht mehr der Wirk- 
lichkeit als ein „Haben" sondern als ein „Sein". 

Der ursprünglich subjektive Standpunkt, der alle ge- 
formte Wirklichkeit als Menschenwerk ansah und darum den 
Sinn der Welt als Sinn des Weltbewußtwerdens deutete, er- 
weitert sich zu einem kosmischen. Und zwar ist die transzen- 
dental-psychologische Fragestellung hier wieder die Brücke. 
Wird das Ideelle als Realität, als wirkende Kraft — wenn 
zunächst auch nur anthropozentrisch — aufgefaßt, so liegt 
es nahe, zu fragen, ob dieses Vermögen der Form denn auf 
den Menschen beschränkt sei, ob sich nicht, nachdem ein- 
mal die Betrachtung in den Umkreis des Werdens gerückt 
ist, schon Spuren dieses ideellen Vermögens in der Entwick- 
lung bis zum Menschen vorfinden, wenn sie auch nur im 
Menschen sich zu bestimmender und bewußter Stärke ent- 
wickelt haben. ^ Aus der transzendentalen Funktion wird so 
das naturalistische Prinzip. „Individuen vereinigen das He- 
terogene. Sie bringen wunderbar das Verschiedenartigste in 



^ An diesem Punkte wird am stärksten deutlich, wie wenig es 
Novalis gelang, sich methodisch über die Stellung der einzelnen 
Probleme zu den verschiedenen Möglichkeiten der Betrachtungsweise 
Klarheit zu verschaffen. Praktische Forderungen werden theoretisch 
gedeutet, vermischen sich mit den Ergebnissen naturwissenschaftlicher 
Studien, religiös- metaphysische Bedürfnisse treten hinzu, und so 
müssen sich bei dem Versuche einer möglichst systematischen Anord- 
nung der Gedankenmassen diese Tummelplätze der verschiedensten 
Tendenzen notwendigerweise irgendwo störend hineindrängen, da sie 
bei einer nach Vollständigkeit strebenden Darstellung nicht fehlen 
dürfen, und da sie auch am deutlichsten die Grenzen des wissen- 
schaftlichen Philosophen Novalis zeigen. 
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eine Gemeinschaft des Zwecks und der Arbeit» der Zu- 
sammenwirkung. Das Individuum ist ein magisches, willkür- 
h'ches Prinzip, ein grundloses Leben, ein persönh'cher Zufall** 
(II. S. 199 f.). Der persönliche Zufall, die Irrationalität des 
Individuellen ist also hier weder eine Aufgabe noch ein letztes 
Faktum der Vernunft, sondern die Folge einer in der Natur 
wirkenden Idee. Das ganz Zwecklose erscheint als Zweck 
einer unbekannten Absicht. Damit trifft dann die der Zeit 
geläufige Gleichsetzung von Regel und Wirklichkeit zusam- 
men; so kann die irrationale Individualität sich. von einem 
Hintergründe abheben und erhält dadurch doch eine „ratio", 
nämlich in der Deutung ihres Verhältnisses zu diesem Hinter- 
grunde. Sie wird als ein Abweichen vom Allgemeinen emp- 
funden, und diesem Abweichen wird ein metaphysischer Wille 
untergeschoben. Sie ist der erste Sieg der „freien Natur 
über die Regel", welche somit als der Stoff, als die unfreie, 
geistlose Natur erscheint. Der Dualismus von Sinnen- und 
Geisterwelt wird auf diese Weise in die Natur selbst hinein- 
getragen und das alte Thema von der Beseelung der Natur 
klingt nun auch bei Novalis herauf. 

Auf die Verfolgung dieser aus dem Geiste griechischer 
und mittelalterlicher Mystik geborenen Gedanken haben vor 
allem die naturwissenschaftlichen Studien anregend gewirkt; 
aber auch hier zeigt gegenüber ähnlichen zeitgenössischen 
Bestrebungen die Novalissche Naturmystik eine eigne, starke 
Linie, wenn diese auch mehr in subjektiven Gefühls- 
wertungen als objektiven Erkenntnisresultaten beschlossen 
liegt. „Genialische, edle, divinatorische, wundertätige, kluge, 
dumme etc. Pflanzen, Tiere, Steine, Elemente etc. — unend- 
liche Individualität dieser Wesen, — ihr musikalischer und 
Individualsinn — ihr Charakter — ihre Neigungen etc. Es 
sind vergangene geschichtliche Wesen. Die Natur ist eine 
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versteinerte Zauberstadt** (II. S. 336).^ Die Bezeichnung „ver- 
gangene geschichtliche Wesen** beweist vor allem deutlich, 
wie für Novaiis die Tatsache des Besondersseinwollens ein 
objektives Prinzip ist und einmal in vergangenen Perioden 
der Entwicklung der Inhalt des Kampfes von Geister- und 
Sinnen weit war; nur durch das Eintreten der Gleichgewichts- 
lage zwischen beiden Welten, durch die Festlegung dieses 
Verhältnisses in eine bestimmte Form, in eine „Regel**, ist 
das ursprunglich „Geschichtliche**, d. h. aktive Geschehen 
versteinert und passiv geworden. „Wo ewige unabänder- 
liche Gesetze walten, da ist Altertum, Vergangenheit. Der 
Prozeß der Geschichte ist ein Verbrennen. Die mathematische 
Natur verzehrt die unermeßliche** (II. S. 514). 

Der Gedanke des individuellen Verhaltens dehnt sich 
von der räumlichen Tendenz auch auf die zeitliche aus. 
„Die Natur ist ewig, nicht umgekehrt. Sie erhält sich von 
selbst. Wozu sie einmal veranlaßt ist, das bringt sie nach 
Gesetzen der Trägheit immerfort hervor. Im Geiste ist der 
Grund der Vergänglichkeit zu suchen.** „Alles ist von selbst 
ewig. Die Sterblichkeit und Wandelbarkeit ist gerade ein 
Vorzug höherer Naturen. Ewigkeit ist ein Zeichen (sit venia 
verbis) geistloser Wesen'* (II. S. 586). Gerade im Vergäng- 
lichen also ruht ein erster Wert des Daseins, und die Vernich- 
tung ist ein Ruf des Geistes und bedeutet einen Sieg über die 
träge Materie. Die Geschichte der Natur erscheint so als die 
Geschichte des alimählichen Eindringens des Geistes in die 
Natur: das bildet wohl den Inhalt jener „künftigen Physik**, 
die Hemsterhuis, Plotin und Spinoza „ahndeten** (Raich S. 102). 

^ II. S. 514: „Die Natur verändert sich sprungweise. Folgerungen 
daraus: Synthetische Operationen sind Sprünge (Einfälle, Entschlüsse) 
u. s. w." Und auch das folgende Fragment wird in diesen Zusammen- 
hang gehören: „Ritters Art, die Physik zu behandeln. Meine Idee vom 
Prinzip der Personalität in jeder Substanz — oder der Kraft des 
Hypomochlions" (II. S. 357). 
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Von hier aus enthüllt sich das Geheimnis des Todes: 
„Vergänglichkeit, Gebrechlichkeit ist der Charakter der mit 
Geist verbundenen Natur" (II. S. 230). Alles, was in der Zeit 
entsteht, wird auch in ihr vernichtet. Aber diese Vernich- 
tung ist kein Sieg der Natur, sondern ein Sieg des Geistes; 
denn die Seele führt ein besonderes Leben außerhalb der 
Zeit und dieses „rührt von der Berührung einer zweiten Welt, 
eines zweiten Lebens her, wo alles entgegengesetzt ist" 
(II. S. 502 f.), und jedes Verweilen — „wir sind zugleich in* 
und außerhalb der Natur" — in jenem zeitlosen Reich 
der Seele ist ein Sieg des Geistes. Der Tod ist nur der 
endgültige Abschluß jenes Kampfes, er „verstärkt" das Leben 
und bedeutet nur die Zunahme der „Kapazität" der Seele, 
die nun, von den Fesseln der Natur befreit, ihren Einzug in 
das verborgene Reich hält. 

In diesen Zusammenhang gehören auch die teils im An- 
schluß an die Schriften Browns, teils in Beziehung zu eigenen 
Schicksalen niedergeschriebenen Fragmente über das Wesen 
der Krankheit; aber für das Philosophische sind wieder nicht 
die speziellen Inhalte von Interesse, sondern die Stellung des 
Krankheitspröblems überhaupt innerhalb des ganzen Systems. 
Jede Krankheit ist für Novalis auch nur ein Versuch, sich 
gegenüber der Natur persönlich zu verhalten, die normalen 
Schranken der Natur zu übertreten. „Mit der Sensibilität 
und ihren Organen, den Nerven, tritt Krankheit in die Natur. 
Es ist damit Freiheit, Willkür in die Natur gebracht, und da- 
mit Sünde, Verstoß gegen den Willen der Natur, die Ursache 
alles Übels" (II. S. 230). „Alle Krankheiten gleichen der 
Sünde, darin, daß sie Transzendenzen sind. Unsere Krank- 
heiten sind alle Phänomene einer erhöhten Sensation, die in 
höhere Kräfte übergehen will. Wie der Mensch Gott werden 
wollte, sündigte er" (II. S, 650). Es ist leicht, diese Worte 



60 Der magische Idealismus. 

zu mißdeuten und jedes Verbrechertum als Übermenschentum 
zu proklamieren, es muß aber demgegenüber immer aufs 
schärfste betont werden, daß die Sünde bei Novalis nie mo- 
ralisch gedeutet werden darf, sondern daß im Gegenteil so- 
genannte „moralische" Handlungen für ihn häufig „Sünde" 
sein würden. Der Wille des Einzelnen in seiner Empörung 
gegen eine konstante Macht hat bei ihm eben immer einen 
ideellen Zielgedanken, und eine so lautere Persönlichkeit wie 
Novalis durfte sich erlauben, in dem bloßen Anderswollen 
ein Mehrwollen zu sehen. 

Weil zur Sünde, zum Abfall Selbsterkenntnis nötig war, 
Bewußtheit des Tuns, darum versucht er nun diese Voraus- 
setzung des individuellen Strebens bis in die anorganische 
Natur zurückzuverfolgen. Zeitgenössische physikalische und 
chemische Entdeckungen wie die des Qalvanismus und 
tierischen Magnetismus gaben hier Anhaltspunkte. In diesen 
Fragmenten hat nun aber das „Vielleicht" eine so konse- 
quente Anwendung gefunden, daß man hier keinesfalls, um 
inhaltliche Unrichtigkeiten zu beweisen, mit wissenschaftlichen 
Argumenten kommen darf. Sie sind wie alle anderen natur- 
wissenschaftlichen Fragmente überhaupt nur wegen ihrer 
Tonart interessant. Vom Qalvanismus heißt es z. B. : „Wenn 
er alle Funktionen der individuellen Stoffe vermehrt, so ist 
er vielleicht nichts als höheres Bewußtsein der Natur; Natur- 
seele, Geist des Ganzen, politische Aktion der Naturkörper 
(II. S. 266). Der Galvanismus als „inneres Licht" ist vielleicht 
die erste „Spur der Empfindung im anorganischen Reich", weil 
hier sich die „Körper erst empfinden zu [müssen scheinen, 
eh sie sich gegenseitig äußern" (II. S. 266 f.). Novalis denkt 
über solche „Beweise des Denkens und Empfindens in der 
anorganischen und vegetabilischen Natur" nach und findet, 
daß z. B. „jeder durchsichtige Körper in einem hohem 
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Zustande ist — er scheint eine Art des Bewußtseins zu 
haben" (11. S. 296). 

Aber die Eigenart Novalisscher Denkweise tritt hier doch 
lediglich gegenüber der Unoriginalität der Inhalte hervor. 
Nach solchen Ausflügen in die objektive Natur kam immer 
wieder der Subjektivist zum Durchbruch, für den diese Ver- 
geistigungsversuche des Universums erst unter mystischen 
und religiösen Gesichtspunkten und als letzte Ergänzungs- 
werte seiner praktischen Ideale von Bedeutung sind. Solange 
aber sein gedankliches Interesse innerhalb der Feststellungen 
bleibt, ist der Mensch immer der Zentralpunkt, der Wert- 
messer des Universums. „Sollte der Mensch die Einheit für 
die Natur, das Weltall sein, i. e. das Differential der unendlich 
großen und das Integral der unendlich kleinen Natur, das 
allgemein homogeneisierende Prinzip, das Maß aller Dinge, 
ihr gegenseitiges Realisierungsprinzip, das Organ ihres Kon- 
takts"? (IL S. 524). Durch den Menschen wird die Welt zu- 
sammengehalten und er ist „diejenige Substanz, die die ganze 
Natur unendlichfach bricht, i. e. polarisiert. Die Welt, des Men- 
schen Welt ist so mannigfach, als er mannigfach ist" (II. S. 254). 
So werden alle Hinaustragungsversuche des Geistes, alle ob- 
jektiven Belebungsversuche der Natur immer wieder durch 
die kritische Überlegung eingeschränkt, daß es nicht angeht, 
den Menschen und seine Welt in der Idee zu trennen, und 
daß, sowie wir uns zum philosophischen Standpunkte erheben, 
„Gemüt" und „Welt" nur die verschiedenen Ansichten ein 
und derselben philosophischen Tatsache sind. 

Es liegt diesen verschiedenen Gedankenrichtungen, mögen 
sie nun kritisch-subjektivistisch die Welt aus dem Menschen 
oder metaphysisch-naturalistisch Mensch und Welt aus einem 
höheren objektiven Prinzip abzuleiten versuchen, in letzter 
Linie ein und dieselbe Forderung des Geistes zugrunde: 
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die Welt als einen Zusammenhang, als einheitliche Substanz, 
als Einheit überhaupt zu begreifen, eine Forderung, die von 
Novalis selbst aus künstlerischen Motiven hergeleitet wird, 
mag sie sich auch in ein theoretisch-wissenschaftliches Ge- 
wand stecken. Sie ergibt für den Kritizisten das Bild eines 
einheitlichen Systems des menschlichen Geistes, in dem die 
Natur als geordnetes Ganzes nur ein Teilsystem seiner Ver- 
nunft ist, oder sie sieht naturalistisch-metaphysisch die Natur 
als einheitliche Geschichte des objektiven Geistes überhaupt 
an, in dem der Mensch nur einen Entwicklungspunkt bedeutet. 
Aber neben dieser Einheit in der Idee bleibt immer als 
ihr Gegenpol die unendliche Mannigfaltigkeit der Wirklich- 
keit bestehen, beim magischen Idealisten als unendlicher 
Stoff, unendliche Vielheit der Sinnenreize, beim magischen 
Naturalisten als Unendlichkeit der individuellen Gebilde. Der 
Welt als Ich, als sinnvoller Einheit steht die Weh als sinn- 
lose Fülle gegenüber. Wie zwei metaphysische Attribute er- 
scheinen hier Einheit und Vielheit, wie Attribute der einen 
Weltsubstanz, die keinen Namen hat, und die wir nur durch 
das Ideal der vollkommenen Ungetrenntheit der beiden Attri- 
bute uns annähernd begreiflich machen können, jenes Ideal, 
das dem reinen, noch von Zwecken unberührten Leben der 
Seele ähnlich ist wie die Seligkeit des Jenseits dem Para- 
diese. Durch Unvollkommenheit aber herrscht in unserm 
Dasein Trennung in „zentripetale" und „zentrifugale" Ten- 
denzen. Darüber kommen wir nie hinaus, denn unser Stre- 
ben ist unendlich in der Zeit, und nur religiös-mystischem 
Gedankenfluge ist das Aufsteigen zum Allerhöchsten sozusagen 
gestattet. Hier, wo wir auf der Grenzscheide zwischen theo- 
retischem und praktischem Gebiete stehen, haben diese letzten 
Dinge wie überhaupt alle die Probleme keine Stelle, welche 
das Gebiet des attributiven Standpunktes überschreiten 
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und nach einem substantiellen Urgründe aller Wesenheiten 
forschen. Hier steht, wie ich schon einmal sagte, der mo- 
nistische Gedanke am Ende, als Ziel, als Ideal, und die 
reale Substanz, der letzte Inhalt unseres Erlebens birgt 
immer schon eine Zweiheit in sich: den Gegensatz von 
Geister- und Sinnenwelt. Nur die Möglichkeit, diesen 
Gegensatz zu überwinden, ist uns der Form nach in dem 
reinen rhythmischen Leben der Seele gegeben; bis hierher 
und nicht weiter reicht unsere Erkenntnis. Doch nun macht 
der beschauende Trieb dem aktiven Prinzip Platz, und der 
„tätige Empirismus" will uns jetzt lehren, wie wir durch 
die Tat den Gegensatz der zwei Welten überwinden sollen.^ 



^ Indem Olshausen (a. a. O. S. 50ff.) nach der Absicht seiner 
Schrift von den naturwissenschaftlichen Fragmenten und ihrem willkür- 
lichen Analogisieren in der begrifflichen Behandlung der Gegenstände 
ausgeht, wird er genötigt, in der Lehre von der durchgängigen Einheit 
der Natur eine Grundvoraussetzung der Novalisschen Weltanschauung 
zu sehen. Dieses Resultat verliert aber wesentlich an Bedeutung, 
wenn man das objektive Naturbild überhaupt nur als Mittel dazu 
ansieht, durch die Realität gewisse philosophische Erkenntnisse zu 
stützen und ihre Anwendung auf das Leben möglich zu machen; 
zweitens aber auch — wie sich später zeigen wird — die einheitliche 
Natur als einen aus ästhetischen Nötigungen sich folgernden, mehr 
oder weniger bewußten Versuch betrachtet, die Mannigfaltigkeit und 
Buntheit der Weit im Symbol zu vereinen. Eine Deutung des „tä- 
tigen Empirismus" muß diese philosophischen und ästhetischen 
Motive in den Vordergrund rücken, sonst gewinnt die sicherlich an 
sich vollkommen richtige Ansicht von der gänzlich unwissenschaft- 
lichen Ineinssetzung ästhetisch-philosophischer und naturwissenschaft- 
licher Kategorien für die Einschätzung und Charakterisierung des No- 
valis eine Bedeutung, die sie historisch nicht hat. 




IV. 



Das magische Formen. 



Wie auf dem theoretischen Gebiete, so handelt es sich auch 
auf dem praktischen bei Novah's nicht um logische Abstrak- 
tionen, sondern die Begriffsbildung ist hier wie dort trans- 
zendental-psychologisch. Das ergibt ein besonderes Verhält- 
nis des theoretischen und praktischen Standpunktes, der dem 
Fichteschen darin gleicht, daß ein Wert, theoretisch und prak- 
tisch, Grundlage ist. Wenn aber bei Fichte dieser eine Wert 
ein Unterordnen des Theoretischen unter das Praktische ein- 
schließt, was nur durch einen hier nicht zu erörternden 
Gang von der Höhe logischer Abstraktion zur Höhe des 
sittlichen Bewußtseins möglich ist, so ergibt sich aus der 
Beschaffenheit des transzendental-psychologischen Ich, daß 
hier kein prinzipieller Standortswechsel nötig ist, also auch 
kein Unterordnen des einen Resultates unter das andere. Das 
Ich als Idee ist hier nur die zur Vollkommenheit gesteigerte 
Form des realen Ich. Theoretisch und praktisch liegen so- 
mit beide auf der gleichen Ebene, haben gleiche Beziehung 
zum Leben. Folgerichtig werden nun die praktischen Werte 
nicht a priori deduziert, sondern der Inhalt des prak- 
tischen Gebotes folgt aus dem Verhältnisse des letzten Ideals 
zur augenblicklichen Kulturlage. Es handelt sich also gar 
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nicht um absolute „moralische Gesetze", sondern es wird 
ein bestimmter Inhalt erst aus dem relativen Verhältnis von 
Ideal und historischer Wirklichkeit geschöpft. Die logische 
Voraussetzung des Moralischen überhaupt interessierte ihn 
nicht. Die Autonomie der sich selbst das Gesetz vorschrei- 
benden Persönlichkeit, das war für ihn das Gegebene, das 
war die Form alles wertvollen Lebens, das Unbezweifelbare. 
Aber das Problem lag nun in der Aufgabe dieser Persönlich- 
keit: wodurch war ein Fortschritt gegenüber der Vergangen- 
heit zu erreichen, wie sollte die wertwollende und zielbewußte 
Persönlichheit sich zum Stoffe des Lebens verhalten? 

Der augenblickliche Kulturstandpunkt war dadurch cha- 
rakterisiert, daß teils die sinnlichen Gewalten des bloßen Da- 
seins bestimmend geworden waren und hierdurch die Aktivität 
der geistigen, wertschaffenden Funktion zurückdrängten, teils 
dadurch, daß die von innen her dringenden formenden Po- 
tenzen einseitig nur in Verfolgung von Teiltendenzen an- 
gewandt wurden. 

Hieraus ergibt sich nun eine nähere Bestimmung der 
Kulturaufgabe. Einmal wird erhöhte Aktivität der inneren 
Organe, dadurch Zurückdrängung der bloß natüriichen Ge- 
walten, ^Moralisierung" der Natur gefordert, dann aber allseitige, 
universale Tendenz dieser inneren Kräfte und Vereinigung der 
Teilbestimmungen durch Rückbeziehung auf die ursprüng- 
liche Funktion des schaffenden Geistes, die ihrerseits diese 
Überordnung der Tatsache entnimmt, daß die Teilfunktionen in 
der schöpferischen Urfunktion, in der „intellektualen Anschau- 
ung'* formal enthalten sind. Da aber das Bewußtsein von 
der Abhängigkeit und magischen Wertmittelbarkeit aller Teil- 
tendenzen verioren gegangen ist, indem diese usurpatorisch 
sich des Thrones der letzten Bewertung bemächtigt haben, ist 
es notwendig nachzuweisen und von neuem zu zeigen, wie die 
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herrschenden Lebenswertungen und Inhalte nur abgeleitete 
Teilwerte der Urfunktion allen Erlebens sind. Hierzu kommt 
nun die wichtige und die Aufgabe noch näher bestimmende 
Erkenntnis, daß ein bisher als Teilwert angenommener Be- 
standteil der Kultur sich seiner Form nach nicht von der Ur- 
funktion unterscheidet. Novalis erkennt, daß die im Künstler 
wirksame Art der Zusammenschließung der Erlebnisteile die- 
selbe ist wie die Synthiesis der naiv erlebenden Seele. ^ Dicht- 
kunst ist wohl nur willkürlicher, tätiger, produktiver Ge- 
brauch unsrer Organe" (II. S. 334). Wenn unsre Seele selbst 
Organ geworden ist, d. h. wenn wir unmittelbar vom Quell- 
punkt des Ichs aus erleben und die Tätigkeit des Innern 
nicht rezeptiv durch die Außenwelt bestimmt sein lassen, 
dann sind wir Dichter, wenigstens potentialiter. Diese prin- 
zipielle Gleichsetzung von Dichten und Erleben ist nun der für 
das Folgende wichtigste Punkt. Jeder Mensch ist ein Genie — 
„was man aber gewöhnlich Genie nennt, ist Genie des Genies" 
(II. S. 6). Die Wurzel ist die gleiche, nur ist sie beim Dichter 
in die zweite Potenz erhoben ; der Dichter unterscheidet sich 
also vom naiven Menschen nicht prinzipiell, sondern nur 
graduell. So wird die ästhetische Weltanschauung an der 
tiefsten und umfassendsten Steile des Geisteslebens verankert. 
Nicht durch Zurückweisen der übrigen geistigen Inhalte als 
Bewertungen wird das Prädominieren des Ästhetischen erreicht, 
auch nicht durch Ineinserklärung mit anderen um den ersten 
Rang streitenden Geistesmächten, sondern durch Zurückfährung 
des Ästhetischen auf einen vor allem wertinhaltlichen Erleben 
liegenden ursprünglichen Rhythmus der Seele. Diese schein- 
bare Graderniedrigung des künstlerischen Schaffens zu einer 
allen Seelen innewohnenden Form des Erlebens bedeutet also in 
Wahrheit die höchste Graderhöhung. Das was sich ursprüng- 
lich instinktiv, gleichsam mechanisch vollzog und bald zur 
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Verfolgung außerhalb hegender Zwecke verwandt wurde, das 
wird vom Künstler, durch bewußte Erhebung des ursprüng- 
lichen Rhythmus zum Selbstzweck, in höchster Freiheit ge- 
braucht, und der Künstler soll nun unter Einbeziehung der vom 
Ursprung isolierten Teilglieder den alten paradiesischen Zu- 
stand der Alles in Einem erlebenden Seele wiederherstellen. 

Doch bevor er seine Mission beginnt, ist es notwendig, das 
Behauptete zu beweisen, daß nämlich alle inhaltlichen Werte ab- 
geleitet und mittelbar sind, daß alles wertende Tun ursprüng- 
lich „Kunst** ist, Beziehung von Produkten unseres schöpfe- 
rischen Willens auf die Mannigfaltigkeit des Empirischen. 
Das zeigt Novalis vor allem an den beiden großen Lebensge- 
bieten der Wissenschaft und der Moral. „Jede Wissenschaft hat 
ihren Gott, der zugleich ihr Ziel ist. So lebt eigentlich die 
Mechanik vom Perpetuum mobili und sucht zu gleicher Zeit als 
ihr höchstes Problem ein Perpetuum mobile zu konstruieren; so 
die Chymie mit dem Menstruo universal! und dem geistigen 
Stoffe, oder dem Stein der Weisen" u. s. w. — „die Aufgaben 
sind theoretisch wahr und identische Sätze" (IL S. 526/527) ; 
„allem Ideal liegt" aber „eine Abweichung von der gemeinen Re- 
gel oder eine höhere (krumme) Regel zum Grunde" (IL S. 565). 

Die Wirksamkeit der Idealbildung als teleologisches Prin- 
zip, als „agens" einer Wissenschaft, ist ihm also ein Beweis 
für den ursprünglichen Anteil der schöpferischen Funktion. 
In den Naturwissenschaften sind Element, Materie solche im 
tätigen Sinne wirkende Idealbildungen: „nur das Element ist 
einfach und eben darum nicht darstellbar und eben darum 
eine Imagination" (ILS.243). Unter dem Titel „Naturkunst- 
lehre" heißt es dann: „Ein Element ist ein Kunstprodukt. 
Es gibt noch keine Elemente, es sollen aber welche gemacht 
werden." Und die deutlichen Beziehungen zum eigentlichen 
Kunstgebiete geben die letzten Worte des Fragmentes: „Ein 
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Kunstwerk ist ein Geisteselement** (II. S. 499), also die denk- 
bar einfachste Darstellung der schöpferischen Substanz. 
An einer andern Stelle stehen, wenn auch eingeklammert, 
die charakteristischen Worte: „Materie = ein Ideal**(II. S. 562). 
Die magische Ableitung dieser hypothetischen Begriffe, dieser 
a priori aller Wissenschaften, bildet den Inhalt des auch an 
anderer Stelle erwähnten ersten Kapitels der künftigen Physik. 
Dieses Kapitel gehört nach seiner Ansicht in die „Geister- 
welt**, d. h. in den Zusammenhang der vom schaffenden 
Geist der Sinnenwelt entgegengesetzten Prinzipien. Solche 
Begriffe sind: „Materie, Phlogiston, Oxigene, Gas, Kraft** etc. 
„Sie gehören in eine logische Physik, die nichts von kon- 
kreten Stoffen weiß, sondern mit kühner Hand eigensinnig 
ins Weltchaos hineingreift und eigene Ordnungen macht** 
(II. S. 233). In der Mathematik ist „das Unendliche das 
Ideale**. „Auch hier gibt's also ein Ideal, das aushelfen 
muß, ein Soll** (II. S. 250). In der Psychologie ist vielleicht 
die Seele „ein künstliches oder zufälliges Produkt**. „Auch 
der Sitz der Seele ist willküriich oder zufällig** (II. S. 513). 
In der Moral weist vor allem der Begriff der Wahlfrei- 
heit auf die Wirksamkeit der Geisterwelt im menschlichen 
Getriebe. „Die elektive Freiheit ist poetisch, daher die Moral 
von Grund aus Poesie ist. Ideal der Alleswollung. Magischer 
Willen. Sollte jede freie Wahl absolut poetisch — moralisch 
sein?** (II. S. 569). Aber dieser „poetische** und darum fiktive 
Charakter der Willensfreiheit hat hier natüriich nicht ihre Unter- 
ordnung unter die Tatsächlichkeit des Empirischen zur Folge, 
sondern im Gegenteil, der „intelligible Charakter** ist ja der 
Grund und die letzte Ursache alles gewerteten und geformten 
Daseins. „Böse und gut sind absolute poetische Begriffe. 
Böse ist eine notwendige Illusion, um das Gute zu verstärken 
und zu entwickeln, wie der Irrtum zum Behuf der Wahrheit. 
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So auch Schmerz, Häßlichkeit, Disharmonie. Diese Illusionen 
sind nur aus der Magie der Einbildungskraft zu er- 
klären. Ein Traum erzieht uns" u. s. w. (II. S. 569).^ 

Wenn nun auch alle Wissenschaft und alles moralische 
Leben aus Kunst und Poesie geboren werden, so ist damit noch 
nicht gesagt, daß diese „Künste" die wahre Kunst sind. Im 
Gegenteil, es gilt jetzt zu zeigen, daß alles Haftenbleiben in 
ihren Grenzen nie ein Letztes bedeutet, sondern daß es nur 
eine zu erstrebende Form und Äußerung des schöpferischen 
Triebes gibt. „Alle Künste und Wissenschaften beruhen" 
zwar „auf partiellen Harmonien" (II. S. 306) und sind so 
Ausdruck der rhythmischen Natur der Seele, aber die Kunst 
in jenem Wissenschaft und eigentliche Kunst umfassenden 
Sinne zerfällt „in die wirkliche (vollendete, durchgeführte, 
mittels der äußeren [Leiter] Organe wirksame) Kunst und 
die eingebildete (unterwegs in den Innern Organen auf- 
gehaltene und nur mittels dieser wirksame) Kunst. Letztere 
heißt Wissenschaft im weitesten Sinne" (II. S. 83). Führt man 
diese etwas konzentrierte Ausdrucksweise auf ihren einfachen 
Sinn zurück, so ergibt sich ungefähr folgendes: Es gibt nur 
einen ursprünglichen Trieb, d. i. jene schöpferische Funktion 
unseres produktiven Daseins. Lassen wir nun den aus ihr 
entstandenen Inhalt der Seele frei herausströmen, so sind 
wir Künstler im engeren Sinne, und zwar je nach der Art 
des leitenden Organs Dichter, bildender Künstler, Musiker. 
Halten wir aber den Innenstrom unterwegs auf, nehmen wir 
so dem Eriebnis etwas von seiner ursprünglichen Kraft und 
Reinheit, so ist das Resultat nur mittelbare, irgendwelchen 



* Hier wird wieder deutlich, wie es sich beim Magischen um 
ein Wunder der Form handelt, um die Setzung einer ideellen Fiktion 
als des eigentlich Wirklichen. Der Schluß des Fragments gehört in 
einen anderen Zusammenhang. Siehe auch II- S. 573 oben. 
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indirekten Zwecken untergeordnete Kunst. Und diese, wie 
ich sie an anderer Stelle nannte, stilisierten Erlebnisse sind 
das, was wir Wissenschaft „im weitesten Sinne" nennen. 
Das Ungenügende und Einseitige jeder begrifflichen Zu- 
stutzung des innern Erlebnisses zeigt sich vor allem in der 
Prinzipienmoral. Novalis haßt geradezu diesen „juridischen" 
Trieb am Menschen, jenes Festsetzen wollen moralischer Über- 
zeugungen in bestimmte Grundsätze. Es geht ihm wie all 
den Menschen, die einerseits für sozial-ethische Fragen kein 
Interesse haben, und die andererseits für alle individual- 
ethischen Probleme, soweit diese überhaupt allgemein dis- 
kutierbar sind, einen so festen Eigenmaßstab, ein so be- 
stimmtes Stilgefühl haben, daß ihnen eine allgemeine Behand- 
lung solcher Selbstverständlichkeiten überflüssig erscheint. 
Da für sie der moralische Wert und Konflikt überhaupt 
erst innerhalb eines viel subjektiveren Rahmens beginnt, so 
wird naturgemäß jede Unterordnung dieses intimen Bezirkes 
unter einen allgemeinen Begriff als Pedanterie, als Dogma- 
tismus verurteilt. Die „subjektive Moralität ist ihrer Natur 
gemäß ganz relativ" (11. S. 113), denn „handeln nach Grund- 
sätzen ist nicht der Grundsätze halber schätzenswert, son- 
dern der Beschaffenheit der Seele wegen, die es voraussetzt. 
Wer nach Grundsätzen handeln kann, muß ein schätzens- 
werter Mann sein — aber seine Grundsätze machen ihn 
nicht dazu, sondern nur das, was sie bei ihm sind — Be- 
griffe seiner wirklichen Handlungsweise, Denkformen seines 
Seins" (11. S. 273). Was in den Rhythmus des einen paßt, kann 
innerhalb des Rhythmus eines anderen ein grober Verstoß 
sein, denn „jeder Mensch hat seinen individuellen Rhythmus" 
(11. S. 538 f.). Wir sind nur scheinbar in gleichen Lebenswer- 
tungen befangen. In Wahrheit leben wir weit voneinander, 
und wo ein jeder „seine Realität hinsetzt, was er fixiert, das ist 
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sein Gott, seine Welt, sein Alles" (II. S. 113). Von Kant heißt 
es an einer Stelle, daß er einen „Advokatengeist" hätte und 
die Ethik „juristisch" behandele, und über den „Streit der 
Fakultäten" schreibt Novalis an Friedrich Schlegel: „Es ist 
ein schönes Advokatenspezimen — ein Gewebe seiner Chi- 
kanen. Kant wird jetzt, wie er Leibniz beschuldigt, juristisch 
— und ist es von Anfang an etwas gewesen" (Raich S. 77). 
Wenn Novalis nun aber die inhaltliche Prinzipienmoral ver- 
wirft, so muß es, da dem Moralischen an anderer Stelle eine 
geradezu überragende Bedeutung zugeschrieben wird, ein an- 
derer, weiterer Begriff des Moralischen sein, der nun bestim- 
mend wird. Die Moral des „Magiers" tritt an die Stelle der 
überiieferten Moral. Es wiederholt sich hier das eigentüm- 
liche Schauspiel, wie die kritische Form, die Kant und Fichte 
prägten, einen selbständigen „magischen" Inhalt erhält. 

Magisch war die Substanz, aus der jede Kraft, jedes 
wertende Tun des Menschen stammt, denn dieses wertende 
Tun war nur aus der „Magie der Einbildungskraft" erklärbar. 
So ist das Pflichtbewußtsein als aktives Beziehen theoretisch 
„magischen" Ursprungs. Das bleibt auch auf praktischem 
Gebiete so. Die aktive Substanz aber dieses Pflichtbewußt- 
seins, das unaufhöriiche Streben des Menschen nach der 
positiven Verwirklichung eines Ideals, das ist das „Mora- 
lische". Was im theoretischen Gebiete über das Theore- 
tische hinauswies, nämlich die Tatsache der Bewertung, bleibt 
auch hier auf praktischem Gebiete die metaphysische Voraus- 
setzung, ist aber nicht der eigentliche Inhalt des Moralischen. 
Die Magie der Moral ist die Tatsache des Gewissens, der Zu- 
sammenhang jeder Werthandlung mit der „Geisterwelt". Die 
Moral des Magiers aber ist das reale Streben, die bewußte 
Richtung nach einem ganz bestimmten Ideal. Hier muß neben 
Kant und Fichte Hemsterhuis erwähnt werden. Wie dieser, 
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nimmt Novalis ein besonderes moralisches Organ an, und 
zwar ist es das eigentlich kulturfördernde Organ, das den 
übrigen erst ihre im aktiven Sinne wirkende Tendenz gibt.^ 
Was es nun aber als seinen Zielgedanken erfaßt, diese 
besondere Art des von innen nach außen Lebens, darin 
gibt Novalis sein eigenstes Weltempfinden. „ Der moralische 
Sinn ist der Sinn für Dasein, ohne äußre Affektion, der 
Sinn für Bund, der Sinn für das Höchste, der Sinn für 
Harmonie, der Sinn für frei gewähltes und erfundenes und 
dennoch gemeinschaftliches Leben und Sein, der Sinn für 
das Ding an sich, der echte Divinationssinn (divinieren, etwas 
ohne Veranlassung, Berührung vernehmen)" (II. S. 493). 

Was ist dieses Dasein ohne äußere Affektion anderes 
als das reine nach außen gerichtete Leben der Seele, und 
der Sinn für dieses Dasein, für die Möglichkeit dieses Daseins, 
das Streben, der Wille nach diesem Ziele, der Rückkehr zu 
jener ursprünglichen Synthese von Geister- und Sinnenwelt, 
das ist das Moralische in uns; das sichere Gefühl aber der 
Möglichkeit, über uns hinauskommen zu können, das Be- 
wußtsein des nach vorwärts treibenden, jenes Ziel erstre- 
benden Geistes in uns, das ist das sittliche Gefühl, „das 
Gefühl des absolut schöpferischen Vermögens, der produk- 
tiven Freiheit, der unendlichen Personalität, des Mikrokosmus, 
der eigentümlichen Divinität in uns" (II. S. 375). 

Wir sind somit nur Mittel zum Zweck, wir sind nur 



^ Ich möchte an dieser Stelle den Namen Erwin Kirchers nennen. 
Ich durfte dem Frühverstorbenen noch das einleitende Kapitel dieses 
Buches vorlesen, mit dessen Inhalt er sich einverstanden erklärte. 
Der eingehenden Beschäftigung mit seinem Nachlasse, der bald der 
Öffentlichkeit übergeben werden wird, verdanke ich neben einer un- 
übersehbaren Fülle von Anregungen zur Geschichte des romantischen 
Kreises auch das Verständnis für die Lehre des Hemsterhuis und 
für seine Stellung zur Romantik. 
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Werkzeuge des Gottes in uns. „Menschen sind in bezug auf 
den morah'schen Sinn, was Luft und Licht in bezug auf Ohr 
und Auge sind** (II. S. 199). Wir sind berufen, die Mittler des 
Geistes und der Natur zu sein, und gleichsam das Thema dieser 
„Bildungslehre" der Natur ist der Satz: „Die Natur soll mora- 
lisch werden; wir sind ihre Erzieher, ihre moralischen Tan- 
genten, ihre moralischen Reize" (IL S. 495). Wir haben eine 
„Ich-Lehre" oder „Kunst" und eine „Menschengeschichte". 
„Beide werden in einer höhern Wissenschaft (der moralischen 
Bildungslehre) vereinigt und wechselseitig vollendet" (II.S.496). 
Alles, was sich in den Skizzen zur Enzyklopädie unter 
der Bezeichnung „Zukunftslehre" oder „Bildungslehre" fin- 
det, bezieht sich auf diese Moralisierung der Natur. „Alles, 
was von Gott prädiziert wird" — also die Summe der 
absoluten Bewertungen — , „enthält die menschliche Zukunfts- 
lehre" (II. S. 528). Diese soll zeigen, wie „das System 
der Moral System der Natur werden muß" (II. S. 650). „Die 
Natur wird — so heißt es an andrer Stelle — moralisch 
sein, wenn sie aus echter Liebe zur Kunst sich der Kunst 
hingibt, tut, was die Kunst will; die Kunst, wenn sie aus 
echter Liebe zur Natur für die Natur lebt und nach der Natur 
arbeitet. Beide müssen es zugleich, aus eigener Wahl, um ihrer 
selbst willen, und aus fremder Wahl, um des Andern willen, 
tun" u. s. w. (II S. 496). Wir sollen schließlich „alles Sein 
in ein Haben verwandeln", alles Außeruns soll als ein Teil 
von uns erscheinen, soll von uns in tätigem Sinne ergriffen 
werden. Das ist die Lehre vom „tätigen Empirismus", die 
Lehre von der Bildung der Natur durch die Kraft unserer 
wertschaffenden, Natur und Geist vereinigenden Seele. „Die 
Welt ist noch nicht fertig", und „der Mensch jst gemeine 
Prosa, er soll höhere Prosa, allumfassende Prosa werden. Bil- 
dung des Geistes ist Mitbildung des Weltgeistes — und also Re- 
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ligion. Der Geist wird aber durch die Seele gebildet, denn 
die Seele ist nichts als gebundener, gehemmter, konsonierter 
Geist" (IL S! 546). So ist der Idealismus nichts als „echter 
Empirismus" (II. S. 545) und „die Möglichkeit" dieses „tätigen 
Empirismus" beruht eben auf der Tatsache der Wirklichkeit 
von ideellen Kräften, wie z.B. des Gewissens, daß „unser 
Verhältnis, Verknüpfung (die Übergangs-Möglichkeit) mit einer 
andern Welt, eine innere unabhängige Macht, und ein Zu- 
stand außer der gemeinen Individualität" garantiert (II. S. 651). 

Wenn Novalis nun an die Ausgestaltung seines prak- 
tischen Programms geht, so ist der Träger der moralischen Idee 
wieder jener Magier, der die Kunst gelernt hat, „die Sinnenwelt 
willkürlich zu gebrauchen" (II. S. 306), der als Priester des 
Geistes der „anderen Welt" zum Sieg verhilft, der Künstler, 
der Dichter, nun aber nicht mehr in jenem allumfassenden 
Sinne des Ursprungs, sondern in dem ausdrücklichen Sinne 
der Richtung auf ein bestimmtes Ideal. 

Durch den Gegensatz nun, in dem sich dieses prak- 
tische magische Ideal zu den augenblicklichen Tendenzen 
befindet, die im wesentlichen durch eine einseitige Ver- 
standesherrschaft charakterisiert sind, erhält das Magische 
jene von manchen Erklärern als die eigentliche Deutung 
gegebene Nuance eines mystischen Gewebes nur selbst 
crlebbarer, halb geahnter Ich-Beziehungen. Das Nüchterne 
mit neuen Geheimnissen zu erfüllen, die mechanischen 
Verhältnisse von innen her individuell zu beleben, den 
toten Begriff mit der farbigen, mannigfaltigen Anschauung 
des Gefühls zu erfüllen, das ist, wie wir später ausführlich 
sehen werden, eine der „politischen" Tendenzen des Ma- 
giers. Aber diese eine praktische Tendenz darf nicht zur 
einzig umfassenden Erklärung dieses Begriffes erhoben wer- 
den, denn aller Wert ist magischen Ursprungs, und auch 
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die Werte des Verstandes sind in der Schicht des Magischen 
verankert. * 

Um nun zum eigenth'chen Inhalte des magischen Kultur- 
ideals zu kommen, das, wie wir sahen, ja im gewissen Sinne 
die Wiederaufnahme einer ursprünglichen Funktion ist, will 
ich jetzt mit Novalis die Entwicklung dieser Urfunktion bis 
zu dem augenblicklichen Zeitpunkte verfolgen, bis zu dem 
Punkte, wo der Mensch, seines eigentlichen Zieles bewußt, 
nun die sich daraus ergebende Richtung einschlägt. 

„Instinkt ist das Genie im Paradiese" (II. S. 531). Der naiv 
erlebende Mensch vollzieht instinktiv jene künstlerische Tat der 
Synthesis von Sinnen- und Geisterwelt. Aber als die Bewußt- 
heit des menschlichen Tuns erwachte, teilte sich die ursprüng- 
lich einheitliche geistige Potenz in „Gefühl" und „Reflexion". 
Aus einem mehr leidenden als tätigen Verhalten der Seele gegen- 
über den von innen und außen auf sie einströmenden Mächte 
entstand das Gefühl und die ihm eigene Gestaltung derWirklich- 
keit. So heißt es von dem Volke, hier als Kindheit des Men- 
schen überhaupt: „Es sucht in diesem Gegenstande alles, denn 



' Paul Hensel (Thomas Carlyle, II. Aufl., S. 75 ff.) meint, daß 
Novalis im Sinne Kants die Naturgesetzmäßigkeit als eine bestimmte 
Art die Welt zu betrachten erkannt habe und nun in der „Magie" eine 
neue Möglichkeit der Weltansicht gesehen habe, die sich auf „andere 
unendlich feinere und geheimere Beziehungen'* richte. Auch hier ist 
eine der „politischen** Aufgaben des Magiers zur umfassenden Deu- 
tung erhoben. Der exakte „mathematische" Forscher ist auch ein 
Zauberer, ein Wundermann, nur ist er nicht der „moralische" Zauberer, 
denn, er versagt vor der individuellen Fülle des Daseins, und erst der 
Dichter findet die „Wunder- und Naturwelt** vereinigende Funktion. 
Die durch ihn hergestellten Beziehungen sind aber nicht „geheimer**, 
sondern nur reicher und erfüllter, weil in ihnen das Individuelle zwar 
zum Absoluten erhoben, aber nicht im Absoluten ausgelöscht ist. 
Erst durch den Gegensatz zum einseitig Begrifflichen Jerhält das 
„Magische** also jenen alogischen Sinn, der aber nicht den Wesens- 
kern der Deutung trifft. 
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es fühlt durch denselben sein unendliches Wesen in dunkler Ahn- 
dung. Je schwächer der Mensch, desto mächtiger, ahndungs- 
voller und behaglicher dünkt ihm ein leidenschaftlicher Zustand. 
Es ist ihm genug, daß er geweckt und gerührt wird — was 
ihn weckt und rührt, ist ihm einerlei -— , er ist noch nicht ge- 
bildet genug, um irgendeine Wahl zu treffen und die er- 
regenden Gegenstände zu ordnen und zu unterscheiden, oder 
gar manchem seine Aufmerksamkeit und Teilnahme zu ver- 
sagen" (II. S. 308). Der Trieb nach Ordnung und Gestaltung, 
d. h. nach Begrenzung, wird zurückgedrängt gegenüber diesem 
Schwelgen im Unendlichen. Es ist deshalb nötig, „irgendwo 
anzufangen, der unendlichen Mannigfaltigkeit und ihrem 
bloßen Genüsse zu entsagen. Aber dieser Entschluß kostet 
das freie Gefühl einer unendlichen Welt, und fordert die Be- 
schränkung auf eine einzelne Erscheinung derselben "^ (II. S. 81). 
Das Gefühl ist zwar in seiner Tendenz als Wflle zum Un- 
endlichen, als Hingabe an das Absolute, als Trieb zur Allheit 
ein „magischer", geistiger Wert. Aber durch die Unbegrenzt- 
heit seiner formalen Weite wird sein Inhalt zum vagen, ge- 
staltlosen Fließen. Ein Beharren im bloßen Genüsse bedeutet 
immer ein Haftenbleiben, ein „Annihilieren" des anderen 
Menschen in uns. „Kein Akt ist gewöhnlicher in uns als 
der Annihilisationsakt. Ebenso gewöhnlich ist der Positions- 
akt. Wir setzen und nehmen etwas willküriich so an, weil 
wir es wollen. Nicht aus bewußtem Eigensinn, denn hier wird 
wirklich mit Hinsicht auf unsern Willen etwas festgesetzt, 
sondern aus instinktartigem Eigensinn, der ebenfalls in der 
Trägheit, so sonderbar es auch scheint, seinen Grund hat. 
Es ist ein äußerst bequemes Verfahren, sich aller Mühe des 
Forschens zu überheben, und allem innern und äußern 
Streit und Zwiespalt ein Ende zu machen. Es ist eine Art 
von Zauberei, durch die wir die Welt umher nach unsrer 
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Bequemlichkeit und Laune bestellen. Es entsteht aber da- 
durch lauter Mißklang, und der Mensch, der auf diese Weise 
zu verfahren pflegt, befindet sich im Zustand der mehr oder 
minder ausgebildeten Wildheit" (II. S. 309). Als typischen Ver- 
treter für die einseitige Ausbildung der Gefühlsseite nennt 
Novalis „den rohen intuitiven Dichter" (IL S. 56), der sich 
also diese „Wildheit" zum Prinzip seiner Betätigung gemacht 
hat. „Er haßt Regel und feste Gestalt. Ein wildes, ge- 
walttätiges Leben herrscht in der Natur — Alles ist belebt. Kein 
Gesetz — Willkür und Wunder überall. Er ist bloß dyna- 
misch." Zu dieser Gruppe gehören auch die Schwärmer und 
Mystiker. Von ihnen heißt es: „In allen wahrhaften Schwär- 
mern und Mystikern haben höhere Kräfte gewirkt — freilich 
sind seltsame Mischungen und Gestalten daraus entstanden. Je 
roher und bunter der Stoff, je geschmackloser, je unausgebil- 
deter und zufälliger der Mensch war, desto sonderbarer seine 
Geburten. Es dürfte größestenteils verschwendete Mühe sein, 
diese wunderliche, groteske Masse zu säubern, zu läutern und 
zu erklären — wenigstens ist jetzt die Zeit noch nicht da, wo 
sich dergleichen Arbeiten mit leichter Mühe verrichten ließen. 
Dies bleibt den künftigen Historikern der Magie vorbehalten. 
Als sehr wichtige Urkunden der allmählichen Entwickelung 
der magischen Kraft sind sie sorgfältiger Aufbewahrung 
und Sammlung von wert" (II. 305 f.). 

Aber es gibt, nachdem man einmal darauf verzichtet hat, 
eine wirkliche Vereinigung der verschiedenen Tendenzen zu 
versuchen, noch „mancherlei Arten", sich zum Objekt zu 
verhalten. Erst die gröberen : „durch Abstufung der Sinne" 
etc., dann die feineren: „durch Maximen der Verachtung und 
Feindlichkeit gegen alle Empfindungen" äußerer oder innerer 
Art. Hierzu gehören die „Stoiker" und „die sogenannten 
Leute von Verstand in der großen Welt und sonst". Auch 
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„Fakire, Anachoreten, Mönche, Büßer" u.s.w. zählen zu dieser 
Gruppe. Ein anderes Mittel ist die „teilweise Aushebung ge- 
wisser Sinne oder gewisser Reize, die durch Übung und Maxime 
einen beständigen, überwiegenden Einfluß erhalten. — So hat 
man sich mittelst des Körpers von der Seele, und umgekehrt, 
mittelst dieses oder jenes äußern oder Innern Gegenstandes 
von der Einwirkung aller übrigen Gegenstände losgemacht. 
Dahin gehört Leidenschaft aller Art, Glauben und Zuversicht 
zu uns selbst, zu andern Personen und Dingen, zu Geistern." 

Es kommen nun die „Leute von Verstand" an die Reihe, 
also die einseitige Ausbildung der „Reflexion". „So kann auch 
eine Unabhängigkeit von der wirklichen Sinnenwelt entstehen, 
indem man sich an die Zeichenwelt — also die nur aus geistigen 
Imponderabilien errichtete Wirklichkeit — oder auch die vor- 
gestellte Welt entweder gewöhnt oder sie statt jener, als 
allein reizend, für sich festsetzt. Das erste pflegt bei Ge- 
lehrten und sonst noch sehr häufig der Fall zu sein — und 
beruht, nach dem, was oben gesagt wurde, auf dem gewöhn- 
lich trägen Behagen des Menschen am Willkürlichen und 
Selbstgemachten und Festgesetzten. Umgekehrt findet man 
Leute, die von der Vorstellungs- und Zeichenwelt nichts 
wissen wollen; das sind die rohsinnlichen Menschen, die 
die Unabhängigkeit der Art für sich vernichten und deren 
träge, plumpe, knechtische Gesinnung man in neuern Zeiten 
auch teilweise zum System erhoben hat — (Rousseau, Hel- 
vetius, auch Locke etc.) ein System, dessen Grundsatz zum 
Teil ziemlich allgemein Mode geworden ist" (11. S« 309 f.). 

Ein extreiper Typus einseitiger Ausbildung des intellektu- 
ellen Triebes ist für Novalis der Scholastikers „der rohe, diskur- 
sive Denker", der aus „logischen Atomen" sein Weltall auf- 
baut, an Stelle der lebendigen Natur ein „Gedankenkunststück" 

^ Siehe für das Folgende II. S.56ff. 
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setzt und dessen Ziel ein „unendliches Automat*' ist. Doch 
sowohl der intuitive Dichter, wie der rohe, diskursive Den- 
ker bedeuten in einer Beziehung mehr als die übrige Zahl 
der Einseitigen. Sie sind, trotzdem sie sich schroff gegen- 
über zu stehen scheinen, „im Wesentlichen indirekte eines 
Sinns, nämlich über die absolute Unabhängigkeit und un- 
endliche Tendenz der Meditation. Sie gehn beide vom 
Absoluten aus." Wenn auch die rohen Dichter, „die Alchy- 
misten** des Gefühls und die Scholastiker sich in betreff ihrer 
Mittel unterscheiden und jedes dieser Mittel als einseitig ver- 
worfen werden muß, so sind sie doch ihrem Ziele nach 
eines Sinnes: beide wollen über den bloß empirischen Cha- 
rakter des Menschen hinaus, beide wollen auf ihre Art die 
Sinnenwelt überwinden, dem geistigen Prinzip zum Sieg ver- 
helfen ; und in dem Glauben an die Möglichkeit dieser un- 
endlichen Tendenz, in dem Höherwerten der geistigen 
Form als des sinnlichen Stoffes — sei sie nun Gefühls- 
oder begriffliche Form — sind sie dem Wahren näher als 
die Gruppe der „Eklektiker**. Novalis sagt über diese 
Eklektiker folgendes: „Auf der zweiten Stufe der Kultur 
fangen sich an diese Massen zu berühren — mannigfaltig 
genug; so wie in der Vereinigung unendlicher Extreme über- 
all das Endliche, Beschränkte entsteht, so entstehen nun 
auch hier Eklektiker ohne Zahl. Die Zeit der Mißverständ- 
nisse beginnt. Der Beschränkteste ist auf dieser Stufe der 
Bedeutendste, der reinste Philosoph der zweiten Klasse. 
Diese Klasse ist ganz auf die wirkliche, gegenwär- 
tige Welt, im strengsten Sinne, eingeschränkt. Die 
Philosophen der ersten Klasse sehen mit Verachtung auf diese 
zweite herab: Sie sei alles nur ein bißchen und mithin nichts.** 
Später heißt es dann von ihr und ihren Mitgliedern, daß sie 
^die Bornierten** seien, daß sie „beschränkt, aber mannig- 
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faltig" gegenüber der ersten Gruppe (Scholastiker und roher 
Dichter) sei, die „unendlich, aber einförmig, d. i. einseitig 
sei". Jene (die erste Gruppe) hat das Genie, diese das 
Talent, jene die Ideen, diese die Handgriffe." Mancherlei ver- 
schiedene Geistesrichtungen sind hier in dem Begriff „Eklek- 
tiker" zusammengefaßt. Ein Grundzug charakterisiert jedoch 
alle. Sie sind „ganz auf die wirkliche, gegenwärtige Welt im 
strengsten Sinne eingeschränkt". Sie nehmen das uns Ge- 
gebene als den Abschluß, als die Grenze, und da im Laufe 
des Werdens alles einmal Gewordene zum Gegebenen herab- 
sinkt, so fallen sie zusammen mit den Empirikern, den Wirk- 
lichkeitsmenschen, die in der bloßen Wirklichkeit stecken 
bleiben und sich nicht durch die ihnen innewohnende geistige 
Kraft aus der Empirie herauszuheben vermögen. Ein „Em- 
piriker ist: in dem die Denkungsart eine Wirkung der Außen- 
welt und des Fatums ist, — der passive Denker — dem seine 
Philosophie gegeben wird. Voltaire ist reiner Empiriker und 
so'mehrere französische Philosophen. ( — ) Diese machen den 
Übergang zu den Dogmatikern, von da gehf s zu den Schwär- 
mern oder den transzendenten Dogmatikern, dann zu Kant, 
von da zu Fichte und endlich zum magischen Idealismus" 
(11. S. 147). Damit sind wir am Ziele angelaijgt: bei der 
Philosophie des Magiers. 

Alle im vorigen geschilderten Fälle gleichen sich im ent- 
scheidenden Punkte: in jedem handelt es sich um den Verzicht 
des Menschen auf die harmonische Ausbildung seiner ganzen 
Natur und zwar infolge der durch „Trägheit" hervorgerufenen 
Beschränkung auf rein intellektuelle oder rein gefühlsmäßige 
oder bloß empirische Bewertung. Der „aktive Empirist" geht 
nun an die Ausführung seines nach „Universalität" strebenden 
Ideals, indem er die durch ihre instinktive Art unvollkom- 
mene Tendenz unseres Grundyesens durch Bewußtheit hin- 
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durch der Vollkommenheit zu nähern sucht. „Er ist Werk- 
zeug und Genie zugleich. Er findet, daß jene ursprüngliche 
Trennung der absoluten philosophischen Tätigkeiten eine tiefer 
liegende Trennung seines eignen Wesens sei, deren Bestehen 
auf der Möglichkeit ihrer Vermittlung, ihrer Verbindung beruht. 
Er findet, daß so heterogen auch diese Tätigkeiten sind, 
sich doch ein Vermögen in ihm vorfinde, von einer zur an- 
dern überzugehen, nach Gefallen seine Polarität zu verän- 
dern. Er entdeckt also in ihnen notwendige Glieder 
seines Geistes; er merkt, daß beide in einem gemein- 
samen Prinzip vereinigt sein müssen. Er schließt daraus, 
daß der Eklektizismus nichts als das Resultat des unvoll- 
ständigen, mangelhaften Gebrauchs dieses Vermögens sei. 
Es wird ihm mehr als wahrscheinlich, daß der Grund dieser 
UnVollständigkeit die Schwäche der produktiven Imagination 
— hier als aktive Potenz, als schöpferisches Prinzip — sei, die 
es nicht vermöge, sich im Moment des Übergehens von einem 
Glied zum andern schwebend zu erhalten und anzuschauen** 
(U.S. 57). So gewinnen wir jetzt die näher bestimmte Forde- 
rung für den Magier, den „aktiven** Dichter, sich nicht an die 
Teilformung der Reflexion oder des Gefühls, noch an den 
durch sie erzeugten Inhalt zu verlieren, sondern durch eine 
besondere Art des Beziehens der verschiedenen Seelenkräfte 
aufeinander ein einheitliches, umfassendes Werk der Seele zu 
erhalten. Das Geforderte ist eine Beziehung, ein Verhältnis und 
somit eine Form. Aber sie ist, wie wir sahen, keine Sonder- 
form der Seele, sondern nur ihr ursprünglicher Rhythmus selbst. 
Wenn es sich nun bewahrheiten soll, daß diese geforderte 
künstlerische Form und das einfache Leben der Seele sich 
nur graduell unterscheiden, so müssen die Ergebnisse jener 
geforderten Form die Merkmale enthalten, die das reine Er- 
lebnis in sich schließt. Dieses war eine Geister- und Sinnen- 

H. S i m o n , Der manische Idealismus. 6 
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weit, Idealität und empirische Mannigfaltigkeit verbindende 
Individualität. So müssen die Prinzipien des geistigen 
Gehaltes, der sinnlichen Mannigfaltigkeit und der individu- 
ellen Geschlossenheit auch die ästhetischen Grundkategorien 
sein. Was aber ist das Unterscheidende von bloßem Er- 
leben und künstlerisch geformter Wirklichkeit? Es handelt 
sich für den Künstler um die Verabsolutierung seines Er- 
lebnisses, um die „Darstellung*", um die Erhebung desselben 
aus der Sphäre des Momentanen. Vom bloßen Erleben des 
naiven Menschen, des „Genies im Paradiese**, bis zur Dar- 
stellung des künstlerischen Erlebnisses führt eine Reihe immer 
stärkerer Objektivationen. „Die reinste Vorstellung ist An- 
schauung.** „Das reinste Subjektive ist objektiv.** „Prin- 
zip der Schönheit begründet Vorstellung und Anschauung** 
(II. S. 612). Die Vorstellung ist hier das naive Erlebnis, 
durch Eliminierung alles Unwesentlichen, alles Unpersön- 
lichen, alles dessen, was nicht mit dem ureigensten Werte 
der erlebenden Seele zu tun hat, wird die möglichst „reine" 
Formung des subjektiven Erlebens erreicht; und dieses tritt 
dann dem Schöpfer als absoluter Wert, als objektive Schön- 
heit gegenüber. So ist der reinste, persönlichste Rhythmus der 
Seele gerade das Absolute, der höchste Grad von Objektivität. 

Wie nun Einheit und Mannigfaltigkeit, Individualität und 
geistiger Gehalt die formalen Bestandteile, die ästhetischen A- 
priori des Kunstwerkes sind, das ist der Inhalt der Novalis- 
schen „Poetik**, die ich jetzt in kurzen Zügen geben will. 

„Die Idee eines Ganzen muß durchaus ein ästhetisches 
Werk beherrschen und modifizieren. Selbst in den launigsten 
Büchern. Wieland, Richter und die meisten Komiker fehlen 
hier sehr oft. Es ist so entsetzlich viel Überflüssiges und 
Langweiliges, recht eigentliche hors d'oeuvres, in ihren Werken, 
Selten ist der Plan und die große Verteilung ästhetisch. Sie 
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haben nur ästhetische oder komische Laune, nicht ästhetisch- 
komischen Sinn oder Geist (Einheit des Mannigfachen)" 
(IL S. 324), und ferner „Einheit muß jede Darstellung haben, 
wenn sie eine Darstellung, ein Ganzes sein will, und nicht 
etwa aus Prinzip im Großen gestaltlos, und nur im Ein- 
zelnen poetisch gestaltet sein will. Dann aber ist es auch 
insofern kein Kunstwerk, sondern nur ein Sack voll Kunst- 
fragmente" (IL S. 172). Aber die Objektivierung und Zusam- 
menschließung darf nie bis zur Aufhebung des mannigfachen 
Inhaltes führen. Denn wie in jedem Erlebnis, so finden sich 
in jedem Kunstwerk drei Elemente: „Körper, Seele, Geist. 
Es sind unzertrennliche Elemente, die in jedem freien Kunst- 
wesen zusammen, und nur nach Beschaffenheit, in verschie- 
denen Verhältnissen geeinigt sind" (IL S. 95). Der Körper 
repräsentiert die Sinnenwelt, die Mannigfaltigkeit, die Seele 
das individuelle synthetische Prinzip, der Geist den ideellen 
Gehalt. Unter „Artistik" heißt es an einer Stelle: „Je ein- 
facher im Ganzen und je individueller und mannigfal- 
tiger im Detail, desto vollkommner das Kunstwerk. Auch 
die fibra simplicissima muß noch individuell und gebildet 
und analog sein" (IL S. 503).^ 

Das Prinzip der einheitlichen Geschlossenheit gibt, auf 
die Mannigfaltigkeit angewendet, die Forderung der Harmo- 
nie; die einzelnen Teile müssen sozusagen gegeneinander in 
Gleichgewichtslage gebracht werden. Hier wird der unvoll- 
kommene Charakter des bloßen Erlebens besonders deutlich. 
Denn die Natur als Inhalt dieses Erlebens ist ganz ohne jene 
objektive Harmonie der Teile, ja für die bloße Natur fordern 
wir sie gar nicht. Die Einheit des Mannigfaltigen ist eben im 



^ S. auch H. S. 79: „Die Poesie hebt jedes Einzelne durch eine 
eigentümliche Verknüpfung mit dem übrigen Ganzen" und II. S. 368: 
„die ganze Landschaft soll ein Individuum bilden". 

6* 
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naturlichen Erlebnis noch nicht Selbstzweck geworden, sondern 
nur Mittel. Zweck ist bei ihm die Sinnenwelt, die Vielheit, die 
wir sozusagen gegen unseren rezeptiven Willen synthe- 
tisch apperzipieren. Novalis deutet diesen Mangel der Natur 
als Inhalt unseres passiven Erlebens gegenüber dem in die 
Sphäre der Kunst gehobenen Erlebnis mit folgenden Wor- 
ten an: „Sonderbar, daß in der Natur uns das Grelle, das Un- 
geordnete, Unsymmetrische, Unwirtschaftliche nicht mißfällt 
und hingegen bei allen Kunstwerken Milde, schickliches Ver- 
laufen, Harmonie und richtige, gefällige Gegensätze unwill- 
kürlich gefordert werden. Ohne diese Differenz wäre nie 
Kunst entständen. Gerade dadurch ward die Kunst nöt- 
wendig und charakterisiert** (II. S. 385). Die letzten Worte 
treiben den Gedanken sofort weiter und tiiefer. Diese 
„Differenz**, die Spannung zwischen ästhetischem Ideal und 
Wirklichkeit, zwischen der Unvollkommenheit der letzteren 
und der erstrebten Vollkommenheit des ersteren ist der 
Keimpunkt alles künstlerischen Schaffens. So entsteht doch 
eine prinzipielle Scheidung nicht zwischen dem bloßen Er- 
lebnis und dem Kunstwerk, aber zwischen dem „gemeinen 
Menschen** und dem Künstler. Der gemeine Mensch ver- 
harrt in der Passivität des Erlebens. Wenn dieses auch ur- 
sprünglich dem aktiven Geiste seine Entstehung verdankt, so 
nimmt es der gewöhnliche Mensch doch als dn Gegebenes 
hin. Vor allen Dingen Weibt er in den Grenzen des Stoff- 
lichen haften, denn der Wert ruht für ihn in dem Inhält 
des Erlebens, in der Sinnenwelt. Ganz anders der Künstler. 
Für ihn sind die Formen des Erlebens Selbstzweck ge- 
worden, denn die Formlosigkeit des bloß Natürlichen war ja 
das weitertreibende Moment, und so lebt er von den Formen 
aus aktiv auf die Dinge zu, die nur als das Mittel erscheinen, 
die ästhetische Idee der harmonischen Einheit darzustelten. 
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Die Erlebnisse des Künstlers sind nun von vornherein, schon 
bevor er an ihre bewußte Darstellung geht, von dieser 
„aktiven" Art. Novalis zeigt dies in überaus interessanter 
Weise in einem größeren Fragmente, dessen Inhalt in seiner 
Bedeutung für diese Stelle der Untersuchung ohne weiteres 
deutlich wird. 

„Wie der Maler mit ganz anderen Augen als der gemeine 
Mensch die sichtbaren Gegenstände sieht — so erfährt auch 
der Dichter die Begebenheiten der äußern und Innern 
Welt auf eine sehr verschiedene Weise vom gewöhnlichen 
Menschen. Nirgends aber ist es auffallender, daß es nur 
der Geist ist, der die Gegenstände, die Veränderungen des 
Stoffes poetisiert, und daß das Schöne, der Gegenstand der 
Kunst, uns nicht gegeben wird, oder in den Erscheinungen 
schon fertig liegt — als in der Musik. Alle Töne, die die 
Natur hervorbringt, sind rauh und geistlos — nur der musi- 
kalischen Seele dünkt oft das Rauschen des Waldes, das 
Pfeifen des Wfndes, der Gesang der Nachtigall, das Plät- 
schern des Baches melodisch und bedeutsam. Der Musiker 
nimmt das Wesen seiner Kufist aus sich — auch nicht der 
leiseste Verdacht von Nachahmung kann ihn treffen. Dem 
Maler scheint die sichtbare Natur überall vorzuarbeiten, durch- 
aus sein unerreichbares Muster zu sein. Eigentlich ist aber 
die Kunst des Malers so unabhängig, so ganz a priori ent- 
standen als die Kunst des Musikers. Der Maler bedient 
sich nur einer unendlich schwereren Zeichensprache als der 
Musiker; der Maler malt eigentlich mit dem Auge. Seine 
Kunst ist die Kunst, regelmäßig und schön zu sehen. Sehen 
ist hier ganz aktiv, durchaus bildende Tätigkeit. Sein Bild 
ist nur seine Chiffre, sein Ausdruck, sein Werkzeug der Re- 
produktion. Man vergleiche mit dieser künstlichen Chiffre 
die Note, Die mannigfaltige Bewegung der Finger, der Füße 
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und des Mundes durfte der Musiker noch eher dem Bilde 
des Malers entgegenstellen. Der Musiker hört eigentlich auch 
aktive. Er hört heraus. Freilich ist dieser umgekehrte Ge- 
brauch der Sinne den meisten ein Geheimnis, aber jeder 
Künstler wird es sich mehr oder minder deutlich bewußt sein. 
Fast jeder Mensch ist in geringem Grad schon Künstler. 
Er sieht in der Tat heraus und nicht herein. Er fühlt her- 
aus und nicht herein. Der Hauptunterschied ist der: der 
Künstler hat den Keim des selbstbildenden Lebens in 
seinen Organen belebt, die Reizbarkeit derselben für den 
Geist erhöht, und ist mithin imstande, Ideen nach Belieben, 
ohne äußere Sollizitation, durch sie herauszuströmen, sie als 
Werkzeuge, zu beliebigen Modifikationen der wirklichen 
Welt zu gebrauchen ; dahingegen sie beim Nichtkünstler nur 
durch Hinzutritt einer äußeren Sollizitation ansprechen, und 
der Geist, wie die träge Materie, unter den Grundgesetzen 
der Mechanik (daß alle Veränderungen eine äußere Ursache 
voraussetzen, und Wirkung und Gegenwirkung einander jeder- 
zeit gleich sein müssen) zu stehn, oder sich diesem Zwang 
zu unterwerfen scheint. Tröstlich ist es wenigstens zu wissen, 
daßdiesesmechanischeVerhalten dem Geiste unnatürlich, 
und, wie alle geistige Unnatur, zeitlich sei" (II. S. 163—165). 
Aus dieser Betonung des ästhetischen Formwertes er- 
gibt sich eine besondere Art der künstlerischen Bewertung. 
Man könnte sie „artistisch" nennen gegenüber einer aus 
andern hier noch nicht behandelten Forderungen sich er- 
gebenden, allgemeineren kultur-ästhetischen Wertung. Die 
Form als solche, als synthetische Einheit des Mannig- 
faltigen, wird in der „artistischen" Wertung selbst als Anteil 
der Geisterwelt aufgefaßt, an sich schon den geistigen Gehalt 
einschließend; denn die Ideen, als Inhalte des Kunstwerkes 
können selbst rein formale, rhythmische Ideen sein. Es hat das 
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seinen Grund in der »»akustischen Natur der Seele"", durch 
die „sich die höchsten Gedanken von selbst** den „sonder- 
baren Schwingungen"* des „inneren poetischen Mechanismus 
zugesellen und in die reichsten, mannigfaltigsten Ordnungen 
zusammentreten" (II. S. 537 f.). Für solche Wertung bleibt das 
Paradigma immer die Musik, respektive die rhythmischen 
Spiele der Architektur, und auch innerhalb der Musik hat 
für Novalis nur die sogenannte absolute Musik, die „So- 
naten, Symphonien, Fugen, Variationen**, selbsteignen Wert. 
Dementsprechend wird auch die Vollkommenheit der for- 
malen Struktur anderer Künste an der musikalischen Form 
gemessen. „Die Einheit des Bildes, der Gestalt der male- 
rischen Kompositionen beruht auf festen Verhältnissen wie 
die Einheit der musikalischen Harmonie** (II. S. 351). So be- 
deutet in der Entwicklung der Kunst das allmähliche Zurück- 
drängen alles stofflichen Übergewichts einen Aufstieg: „Je 
roher die Kunst, je frappanter der Zwang des Stoffes. Auf 
die Schönheit und Selbstgesetzmäßigkeit der Form 
legt der erste Künstler keinen Wert. Er will nur einen 
sichern Ausdruck seiner Absicht — verständliche Mittel- 
lung ist sein Zweck.** „Mitteilungs-, Besinnungskunst oder 
Sprache, und Darstellungs-, Bildungskunst oder Poesie sind 
noch Eins.** Alle diese, einen bestimmten Zweck, eine 
fremde Absicht einschließenden Mitteilungen gehören ins 
Gebiet der „künstlichen Poesie** (II. S. 160 ff.). Wieder 
tritt die Musik in ihrer „allgemeinen n-Sprache** als Beispiel 
einer rein formalen, selbständigen, „natürlichen** Kunst auf 
(II. S. 523). 

Diese formale Wertung schließt a priori eine Verurtei- 
lung aller naturalistischen Kunst ein, d. h. aller Kunst, die 
die möglichst getreue Wiedergabe der Sinnenwelt sich zum 
Prinzip macht. „Wahrheit und Recht sind nur Studien, bloß 
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zum Privatregulativ der Moralität und Schönheit und ihrer 
Darstellung« (II. S. 565). 

Aber wir sind erst auf der Hälfte des Weges. Es fehlt 
noch ein wichtiger Punkt in der Kulturaufgabe des Magiers. 
Es ist das Moment der Vereinigung und Einbeziehung der 
sich vom Urerlebnis aus nach bestimmten, einseitigen Rich- 
tungen hin gewendeten Teilglieder. Die erwähnten formalen 
Prinzipien sind in jeder großen Kunst als ästhetische Impe- 
rative nachweisbar, aber nur der „romantischen" Kunst 
ist es vorbehalten, sich dem Kulturideale zu nähern. Die 
Formfragen machen den inhaltlichen Fragen Platz, und der 
aus dem Ideal geforderte Inhalt ist der denkbar gewaltigste: 
die gesamte Welt des Geistes. Hier knüpfen sich die engsten 
Beziehungen zwischen dem Dichter und dem Philosophen. 
Doch Begriffsdichtungen können immer nur eine versteinerte 
Welt geben, eine Welt, in der alles Werden und alle Be- 
ziehung zur lebendigen Entwicklung ausgelöscht ist. Wenn 
der Philosoph die Welt in eine allgemeine, überhistorische 
Begriffsschicht hebt, so soll des Dichters Reich „die Welt sein, 
in den Fokus seiner Zeit gedrängt". Das ist das stolze Pro- 

« 

gramm der „romantischen Universalpoesie". ^ 



* Eine Geschichte aller Versuche, den Begriff des Romantischen 
zu deuten, würde größte Mannigfaltigkeit aufweisen. Manche der 
später gegebenen Definitionen dieses Begriffes sind selbst sehr ro- 
mantisch und dienen mehr zur Verhüllung als zur Klärung. Aber 
auch wenn sich die Erklärer streng historisch nur auf Definitionen 
der Romantiker selbst einlassen, ist es von vornherein einzusehen, 
daß jede konzentrierte Art der Definition immer ohne allgemein- 
gültiges Resultat sein'^rmuß. Denn — wie das nicht zu vermeiden 
ist, wenn sich verschiedene Geister zu einem gemeinsamen Zwecke 
zusammenfinden — es verbirgt sich unter dem Kampflosungsrufe nicht 
nur das Gemeinsame der Verbündeten, sondern auch das, was jeder 
an Persönlichem, von den anderen Unterschiedlichem zu diesem Ziele 
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So Steht es von vornherein fest, daß nur die Dichtung 
uns jene kultur-ästhetische Absicht verwirklichen kann. Die 
Poesie ist gleichsam der alle Künste verbindende Ausdruck. 
Es fehlt den andern Künsten die Möglichkeit, den ganzen 
Reichtum des Mikrokosmos zu umspannen. „Nur der Dichter 
stellt im eigentlichen Sinne das Subjekt-Objekt vor — Gemüt 
und Welt Daher die Unendlichkeit eines guten Gedichtes, 
die Ewigkeit" (11. S. 380). „Poesie — heißt es an anderer 
Stelle — ist Darstellung des Gemüts, der innern Welt in 
ihrer Gesamtheit" (II. S. 363). 

Wie aber ist es möglich, diese innere Welt in ihrer Ge- 
samtheit in den Kreis der dichterischen Form aufzunehmen, 
diese Welt in ihrem Zerspaltensein, in dem Auseinanderlaufen 
der Motive und Ziele? In ihrer Tatsächlichkeit kann sie nicht 
einbezogen werden, dazu ist die Fülle zu groß und die zu 
überwindenden Gegensätze zu stark. Gleichsam vor der künst- 
lerischen Formung, wenn auch in Wirklichkeit mit ihr verbun- 
den, muß der Künstler ein Mittel gebrauchen, die Welt des 
Geistes ästhetisch möglich zu machen. Dieses Mittel nun ist das 
Symbol. Im Symbol vereinigen sich die heterogenen Dinge. 



hinzuträgt. Und weil gerade in der Romantik die Ziele nicht begriff- 
lich scharf umrissenen Werten ihre Gemeinsamkeit verdanken, son- 
dern auf einem gleichgestimmten Weltgefühle beruhen, darum wird 
nur eine umfassende Darstellung j^ner Zeit durch Aneinanderreihung 
der einzelnen Motive in ihrer Totalität eine Brücke zu dem in jener 
Zeit erwachenden „romantischen** Lebensgefühl sein können. Gemäß 
der ganzen Absicht des Buches halte ich mich an die Novalissche 
Art des romantischen Erlebens, ohne über die diffizilen Unterschei- 
dungen der Auffassung innerhalb des romantischen Kreises zu reflek- 
tieren, und versuche, soweit es in einer so knapp gehaltenen Ein- 
zeldarstellung möglich ist, ohne von einer bestimmten Definition 
auszugehen, durch Aufzeigung der wesentlichen, sich in diesem Be- 
griffe kreuzenden Gedankenrichtungen, eine annähernd umfassende 
Deutung der Novalisschen Romantik zu geben. 
I 



90 



Der magische Idealismus. 



Symbolisieren ist demnach eine bestimmte Art, die Wesenheiten 
aufeinander zu beziehen. Es gibt eine „symbohsche Funktion'% 
durch die „alles Symbol des Anderen sein kann" (II. S. 484). 
Und im Grunde hat der Mensch „immer in seinen Werken und 
in seinem Tun und Lassen symbolische Philosophie seines We- 
sens ausgedrückt. Er verkündigt sich und sein Evangelium der 
Natur" (II. S. 491). Das Absolute seines Wesens „stellt er" 
in den einzelnen Werthandlungen „dar", und so sind rückwärts 
diese einzelnen Werte nur Symbole seines absoluten Ichs, nur 
Mittel, die ihm gegenüberliegende Fülle der Natur in sein 
Wesen hineinzuziehen. Der Magier, der Dichter erreicht nun 
dadurch, daß er alle Dinge durch die symbolische Funktion 
hindurchgehen läßt, jene Vereinigung des Einen und Vielen, 
die ihrerseits nun wiederum ein Symbol jenes letzten Zieles 
ist, der goldenen Zeit, die in der Unendlichkeit ruht, und in 
der Himmel und Erde vereinigt sind. 

Es ist nun zwar ein grober Irrtum, daß diese symbo- 
lische Erreichung des Absoluten eine tatsächliche Annäherung 
einschließt, „auf Verwechslung des Symbols mit dem Symbo- 
lisierten, auf ihre Identisierung, auf den Glauben an wahr- 
hafte, vollständige Repräsentation und Relation des Bildes 
und des Originals, der Erscheinung und der Substanz, auf der 
Folgerung von äußerer Ähnlichkeit auf durchgängige innere 
Übereinstimmung und Zusammenhang, kurz auf Verwechs- 
lungen von Subjekt und Objekt beruht der ganze Aberglaube 
und Irrtum aller Zeiten und Völker und Individuen" (II. S. 484). 
Es bleibt aber diese symbolische Welt der Kunst der ein- 
zige Zufluchtsort für den Erdenpilger und gewährt ihm, 
wenn auch nur für Augenblicke, den Eintritt in jenes zu- 
künftige Reich. „Wer unglücklich in der jetzigen Welt ist, 
wer nicht findet, was er sucht, der gehe in die Bücher- und 
Künstlerwelt, in die Natur, diese ewige Antike und Moderne 
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zugleich und lebe in dieser ecciesia pressa der bessern Welt. 
— Eine Geliebte und einen Freund, ein Vaterland und einen 
Gott findet er hier gewiß. Sie schlummern, aber weissagen- 
den, vielbedeutenden Schlummer. Einst kommt die Zeit, wo 
jeder Eingeweihte der bessern Welt, wie Pygmalion, seine um 
sich geschaffene und versammelte Welt mit der Glorie einer 
höhern Morgenröte erwachen, und seine lange Treue und 
Liebe erwidern sieht" (11. S. 484 f.). 

Die symbolische Funktion ist, wie wir sehen, ganz un- 
abhängig von dem Inhalt. Sie ist eine Form, in die jeder 
beliebige Inhalt hineingeht, und sie ist die höchste Form, in 
die wir jeden Inhalt zwar nicht verwandeln, aber mit der 
wir ihn umhüllen sollen. Weil sie jedoch ein Rhythmus der 
Seele ist, so kann man auch sagen, daß sie ein höchstes, 
alles vereinigendes Leben ist, ein Klang, um den sich die 
Vereinzelungen des Geschehens sammeln, ein Spiegel, in 
dem sich die Buntheit des Daseins zu geschlossenem Bilde 
vereinigt. Man würde aber Novalis ganz mißverstehen, wenn 
man hieraus auf jenes jenseitige Spiegelleben schließen würde, 
in dem die Wirklichkeit selbst überhaupt jeden Sinn, jedes 
Interesse und damit jeden Wert verloren hat. Daran glaubte 
er vielleicht in einer Zeit, ats persönliche Erlebnisse ihm 
Fluchtgedanken aufdrängten; aber in der Zeit, als die Be- 
ziehungen zum Leben und zur Kunst neu erstarkten, da 
ist der Spiegel des Magiers nur die notwendige Ergän- 
zung alles Tuns, die letzte Schönheit, die Schale, in die 
die Schriftzüge unseres Lebens hineingetaucht werden, um 
sie, wenn sie von ewiger Wahrheit und Notwendigkeit er- 
füllt waren, unversehrt nur noch reiner und klarer zurück- 
zuerhalten. 

Weil die Romantik zunächst besonders stark den Gegen- 
satz ihres Welterlebens zu dem der zeitgenössischen Generation 
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empfand, und weil in dieser zeitgenössischen Kultur die 
Aufklärung ein so starker Faktor war, die dem individuellen 
Rhythmus jedes Einzeldaseins, dem wunderbaren Zusammen- 
hange der Dinge, dem ursprünglichen Verflochtensein des 
vom Verstände Isolierten in die mannigfaltigen Beziehungen 
alles Irdischen keinen Raum gewährte — darum wird diese 
polemische Seite des Romantischen als Ergänzung einer ein- 
seitigen Verstandeskultur durch die Werte des Gefühls häufig 
zum einzigen Inhalt des Romantischen erhoben, und die der 
Wirklichkeit geraubten Schleier, die damals wieder um die 
Dinge gewoben werden sollten, schienen dann späteren Deu- 
tern der Romantik der eigentliche Inhalt romantischen Ge- 
staltens. Das wurde durch die Tatsache verstärkt, daß die 
Romantiker ihr Losungswort aus dem Umkreise der Geheim- 
nisse nahmen, aus den wunderbaren, romanhaften Geschichten 
mittelalterlicher Helden, und daß mit der Ganzheit, mit der 
umfassenden Kultur der Seele, die sie erstrebten, notwendig 
ein Abrücken der Dinge verbunden war, um ihre grelle 
Vereinzelung zu mildern. Darum liebt Novalis die Ferne 
und die weichen Töne der Dämmerung mit ihren Schleiern, 
die die Dinge miteinander vermählen. Aber das waren doch 
immer nur die — ich möchte fast sagen — technischen Mittel, 
um dem Ziel seines Wo! lens näher zu rücken: Vollkommene 
„Synthesis^der Geister- und Sinnenwelt". ^ 

Diese Zweiheit muß immer der Inhalt des romantischen 
Kunstwerkes sein. Der Ausgangspunkt kann nun entweder 
die individuelle Wirklichkeit sein oder die allgemeine Idee. 
Im ersten Falle besteht die romantische Pflicht in der „Ab- 
solutisierung. Universal isierung, Klassifikation des individuellen 



^ Wie wenig das „Romantische" nur jene polemische Bedeutung 
hat, zeigt z. B. eine Stelle wie: „Von Gott nur recht einfach, mensch- 
lich und romantisch gesprochen" (11. S. 319). Siehe auch o.S, 75,Anm. 
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Momentes, der individuellen Situation" (II. S. 499). Das bloß 
sinnliche, passive Erlebnis, das Endliche, wird durch die 
aktive Tätigkeit des produktiven Sinnes „endlich und un- 
endlich** zugleich, „gewöhnlich und geheimnisvoll**, „bekannt 
und unbekannt**, „gemein und hoch**. Aber wenn vorher 
die fehlende Hälfte das Unendliche, Unbekannte war, so 
kann auch umgekehrt dieses der Ausgangspunkt sein, und die 
Aufgabe des romantischen Künstlers darin bestehen, diesem 
Höheren, Unbekannten, Unendlichen einen „geläufigen Aus- 
druck** zu geben, es in eine bestimmte, sinnlich faßbare, end- 
liche Form zu kleiden, es „irdisch** zu machen. Wenn der 
romantische Künstler vorher das Einzelne universalisieren, 
d. h. zum Unendlichen erheben mußte, so soll er jetzt das 
Universelle individualisieren, denn „das individuelle Kolorit 
des Unn/ersellen ist sein romantisierendes Element** (II. S. 129). 
Man könnte in gewissem Sinne sagen, daß romantisieren gleich 
ergänzen ist. Eine Zweiheit, das Menschliche und Göttliche, 
das Individuelle und Absolute, das Reale und Ideelle, die 
Sinnen- und Geisterwelt soll je nach dem Fehlen des einen 
Gliedes zur Zweiheit ergänzt werden und im Kunstwerke syn- 
thetisch miteinander verbunden sein; und vielleicht weil diese 
Vereinigung selbst eine Idee ist, und alle Kunstwerke nur 
Annäherungen bedeuten können, liegt in allen romantischen 
Kunstwerken ein letzter, tiefster Schmerz verborgen, ein Un- 
gelöstes, noch nicht Befreites, eine nie gestillte Sehnsucht. 
An vielen Stellen seiner Aphorismen zeigt Novalis die- 
sen ergänzenden Charakter der romantischen Kunst, durch 
den dann im vollendeten Werke die geforderte Zweiheit ent- 
halten ist. „Die Kunst, auf angenehme Art zu befremden, 
einen Gegenstand fremd zu machen und doch bekannt und 
anziehend, das ist die romantische Poetik** (II. S. 379). Ein- 
mal schreibt er sich iq Beziehung auf sein eigenes Schaffen 
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auf: „Meine Erzählungen und romantischen Arbeiten sind 
noch zu grell und zu hart gezeichnet, nichts als derbe 
Striche und Umrisse, nackt und unausgeführt. Es fehlt ihnen 
jener sanfte, rundende Hauch, jene Fülle der Ausarbeitung, 
Mitteltinten, feine verbindende Züge, eine gewisse Haltung, 
Ruhe und Bewegung ineinander, individuelle Beschlossenheit 
und Fremdheit, Geschmeidigkeit und Reichtum des Stils, ein 
Ohr und eine Hand für reizende Periodenketten" (IL S. 359). 
An anderer Stelle heißt es: „Echte, poetische Charaktere sind 
schwierig genug zu erfinden und auszuführen. Es sind gleich- 
sam verschiedene Stimmen und Instrumente. Sie müssen 
allgemein und doch eigentümlich, bestimmt und 
doch frei, klar und doch geheimnisvoll sein" u. s. w. 
(II. S. 383). Der ausgleichende, zur harmonischen Zweiheit 
ergänzende Charakter des „romantischen Rhythmus" zeigt sich 
auch in seiner Verknüpfung von Prosa und Poesie. Hier reprä- 
sentiert die Prosa die „Sinnenwelt", sie ist „auf einen be- 
stimmten Zweck gerichtet, beschränkte Rede— Mittel", während 
die Poesie „von Natur flüssig, allbildsam und unbeschränkt", 
das „Element des Geistes" ist, „ein ewig stilles Meer, das sich 
nur auf der Oberfläche in tausend willküriiche Wellen bricht". 
Die Erweiterung zur romantischen Poesie wird durch Beschrän- 
kung erreicht, „indem sie sich zusammenzieht, ihren Feuer- 
stoff gleichsam fahren läßt und gerinnt. Sie erhält einen 
prosaischen Schein" — „sie wird fähiger zur Darstellung 
des Beschränkten" (Raich S. 54 f.). Dagegen bedarf die 
Prosasprache eines „poetischen" Zusatzes: Sie „war zu An- 
fang viel musikalischer, und hat sich nur nachgerade so 
prosaisiert, so enttönt", „sie muß wieder Gesang werden" 
(II. S. 523). Andere Möglichkeiten, die romantische Zweiheit 
zu wahren, findet man z. B. in der Komödie. Vom Spaß 
heißt es: „Wenn er poetisch -— d. h. romantisch — sein 
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soll, muß er durchaus unnatüriich und Maske sein** (II. S. 354). 
Der Spaß als das „Gewöhnliche" darf nicht wirklich, nicht 
realistisch geschildert werden. Er muß im romantischen 
Kunstwerke uns als etwas Unwirkliches, als „Maske", als 
Spiegel gegenübertreten. Diese Stilisierung wird hier vor 
allem durch die Übertreibung, durch stärkeres Auftragen der 
Farben erreicht. „Alle rein komischen Charaktere müssen, 
wie im alten Lustspiel, grell und derb gezeichnet sein — die 
feinen Nuancen sind prosaisch. In der Sphäre der Poesie ist 
alles entschiedener — jede Funktion ist höher lebendig und 
springt farbiger in die Augen" (II. S. 283). 

In seiner Beurteilung anderer Künstler, an die er immer 
sein romantisches Kunstideal als Wertmaßstab legt, wird das 
Wesen des romantischen Prinzipes ganz besonders deutlich. 
Von Lessings Prosa sagt er z. B., daß es ihr „an hierogly- 
phischem Zusatz" fehle. „Lessing sah zu scharf und verlor 
darüber das Gefühl des undeutlichen Ganzen, die magische 
Anschauung der Gegenstände zusammen in mannigfacher 
Erleuchtung und Verdunkelung" ^ (II. S. 77). 

Nachdem Novalis die Tatsache des romantischen Kon- 
trastes als geistige Kategorie für jedes Künstwerk aufgestellt 
hat, zeigt er nun ihre Anwendung auf verschiedene Kunst- 
gattungen. Wie es das Wesen des zeitlichen Geschehens er- 
fordert, so kann in allen Zeitkünsten das Verhältnis der 
beiden Prinzipien kein stabiles sein, sondern die Gewichts- 
lage wechselt im Verlaufe des Geschehens. Wie sich das 
ganze Leben, die ganze Entwicklung des Menschen als ein 
Kampf zwischen diesen beiden Prinzipien darstellt, der mit 
der Harmonie ihrer Vereinigung in goldenen Zeiten enden 



^ S. auch IL S. 114: ^Schiller zeichnet zu scharf, um wahr für 
das Auge zu sein, wie Albrecht Dürer, nicht wie Tizian zu idealisch, 
um, im höchsten Sinn, natürlich zu sein^. 
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soll, SO soll die Kunst als Symbol des Lebens jenen Kampf 
darstellen. „Der Inhalt des Dramas ist ein Werden oder 
ein Vergehen. Es enthält die Darstellung der Entstehung 
einer organischen Gestalt aus dem Flüssigen, einer wohlge- 
gliederten Begebenheit aus Zufall. Es enthält die Darstellung 
der Auflösung — der Vergehung einer organischen Gestalt im 
Zufall. Es kann beides zugleich enthalten und dann ist es 
ein vollständiges Drama. Man sieht leicht, daß der Inhalt des- 
selben eine Verwandlung, ein Läuterungs-, Reduktions-Prozeß 
sein müsse. Oedipus in Kolonos ist ein schönes Beispiel 
davon, so auch Philoktef* (II. S. 82). Der „Zufall" erscheint 
hier als Prinzip des dynamischen Geschehens, der bloßen 
Natur. Die „organische Gestalt" birgt das formende Prinzip 
des Geistes in sich. Dieser Kampf von Geist und Natur, 
der entweder mit einem Siege des Geistes oder einer tra- 
gischen Vernichtung endet, die aber in der Tatsache der 
Tragik doch einen Sieg des geistigen Prinzips in sich birgt, 
ist der eigentliche Sinn des Dramas. 

Wie es aber schon sein Name andeutet, so ist der Roman 
der eigentliche Typus des romantischen Kunstwerkes. „Sollte 
nicht der Roman alle Gattungen des Stils in einer durch den 
gemeinsamen Geist verschiedentlich gebundenen Folge be- 
greifen?" (II. S. 512). Seine „Universalität" macht den Roman 
vor allen Dingen zum Organ des romantischen Dichters. Er 
steht der Fülle des Lebens am nächsten und ist darum am ge- 
eignetsten, es in seiner Gesamtheit zu symbolisieren. Der Dua- 
lismus ist von vornherein durch den Gegensatz des Helden 
und der Umwelt gegeben. Jener stellt die Einheit, das zentri- 
fugale Prinzip dar, die Umwelt dagegen die Dinge, die Viel- 
heit in ihrer Zentrepetaltendenz. Der Keim nun liegt in 
einer Dissonanz, „einem Mißverhältnis", wir könnten sagen 
zwischen einem Seinsollenden und einem Seienden. Dieses 
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Mißverhältnis kann aber „nicht so bleiben", „es soll sich 
ausgleichen". Wie das Erleben als solches, durch die Un- 
ausgeglichenheit der in ihm wohnenden Tendenzen unvoll- 
kommen ist, so liegt auch der Keim, der Ausgangspunkt 
des Romans in einer solchen Unausgeglichenheit des Ver- 
hältnisses von Held und Leben. 

Was bei den Romantikern Theorie wurde, war oft nichts 
anderes als der begriffliche Ausdruck dessen, was als die 
höchste Ausbildung universaler Persönlichkeit zwischen ihnen 
stand. Die romantische Theorie, mit anderen Worten, er- 
scheint an vielen Stellen als ein begleitender Text zu dem 
Leben und dem Werke Goethes, des „Statthalters der Poesie 
auf Erden". Die Art, wie sich bei ihm höchster geistiger 
Wert, höchste Schönheit der Form und einfachste Wirklich- 
keit des Erlebens mühelos zusammenschlössen, die Art, wie 
durch die Kraft und Sicherheit des Persönlichen die Allge- 
meinheiten, die Formen und Gesetze des konventionellen 
Lebens überwunden wurden, wie die Schöpferkraft des eigen- 
sten Rhythmus alle Gebiete des Daseins durchdrang und 
sich aneignete, all dies machte Goethe fast widerstandslos 
zum geistigen Führer der Romantik. Warum es nicht dabei 
blieb, warum sich äußerlich die Wege trennten, das kann 
hier nicht erörtert werden. Nur von einem ganz bestimmten 
Gesichtspunkte aus, so daß es in den Rahmen der vorliegenden 
Aufgabe paßt, sollen die Beziehungen Erwähnung finden. 

Es handelt sich um die Stellungnahme von Novalis zu 
Goethes Wilhelm Meister, und mir scheint, als sei diese 
Stellungnahme mehr als eine vereinzelte historische Tatsache, 
als kristallisiere sich in ihr die innere Beziehung der Romantik 
zu Goethe überhaupt, in ihrer bedingungslosen Bewunderung 
für den Künstler und ihrer schließlichen Abkehr von dem 
„Geheimen Rat". Die Novalissche Kritik dieses von seinem 

H. Simon, Der magische Idealismus. 7 
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Kreise so hochgeschätzten Buches ist außerdem imphcite 
eine Hauptquelle für die Genesis und endgültige — soweit 
wir hiervon reden dürfen — Gestalt seiner ästhetischen An- 
schauungen in ihrem Zusammenhange mit seinen übrigen 
philosophischen Überzeugungen. 

Man muß in den kritischen Äußerungen über Wilhelm 
Meister genau zwei Gesichtspunkte auseinanderhalten: die 
stilistischen und überhaupt rein artistischen Fragen und die 
Frage des philosophischen Gehaltes, der inhaltlichen Tendenz 
des Buches. Die formale Seite erregt von vornherein Novalis* 
höchstes Entzücken, und man braucht nur eine Seite des Öfter- 
dingen zu lesen, um zu erkennen, wie Goethe der stilistische 
Lehrmeister des jungen Dichters war. Seine ersten kritischen 
Aufzeichnungen über Wilhelm Meister stammen aus einer 
Zeit, in der er zunächst nur die ersten Bücher der Lehrjahre 
kannte; es ist der Rhythmus des Buches, der ihn vor allem 
entzückt. „Die Akzente sind nicht logisch, sondern (metrisch 
und) melodisch — wodurch eben jene wunderbare, roman- 
tische^ Ordnung entsteht, die keinen Bedacht auf Rang und 
Wert — Erstheit und Letztheit — Größe und Kleinheit 
nimmt.'* Zwar sind auch „die Philosophie und Moral des 
Buches romantisch", doch bezieht sich auch dies auf die 
„Philosophie und Moral'' der Form, nicht auf den darge- 
stellten Inhalt, denn Novalis fährt fort: „Das Gemeinste wird 
wie das Wichtigste mit romantischer ^Ironie angesehen und 
dargestellt", also auch ein formaler Gesichtspunkt. Spricht 
er dann vom Inhalt, so macht sich schon in dieser Zeit ein 
Hervorheben der Nüchternheit und Alltäglichkeit des Stoffes 
geltend.^ „Das erste Buch im Meister zeigt, wie angenehm 



* Über den romantischen Rhythmus s. S. 93 f. 
s Ich zitiere das ganze Fragment, weil vor allem der Schluß die 
stilistische Abkunft in besonders hübscher Weise deutlich macht 
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sich auch gemeine, alltägh'che Begebenheiten hören lassen, 
wenn sie gefällig moduliert vorgetragen werden, wenn sie in 
eine gebildete, geläufige Sprache~einfach gekleidet, mäßigen 
Schritts vorübergehen. Ein ähnliches Vergnügen gewährt 
ein Nachmittag unterwegs, im Schoß einer Familie zuge- 
bracht, die, ohne ausgezeichnete Menschen in sich zu schlie- 
ßen, ohne eine ausgesucht reizende Umgebung zu haben, 
doch durch die Nettigkeit und Ordnung ihres Hauswesens, 
durch die zusammenstimmende Tätigkeit ihrer mäßigen Ta- 
lente und Einsichten und die zweckmäßige Benutzung und 
Ausfüllung ihrer Sphäre und Zeit ein gern zurückgerufenes 
Angedenken hinterläßt** (II. S. 421 f.).^ Schon die der ersten 
zeitlich wohl am nächsten liegende Äußerung scheint mir 
um einen Ton tiefer gestimmt. Sie handelt von Goethe im 
allgemeinen, doch, wie die zweite Hälfte des Fragmentes 
(II. S. 69 f.) zeigt, ist sie wohl sicherlich in Zusammenhang 
mit den kritischen Bemerkungen über Wilhelm Meister ent- 
standen. Die überragende, schöpferisch vielseitige Persön- 
lichkeit Goethes wird unbedingt anerkannt. „Bei ihm ist 
alles Tat — wie bei anderen alles Tendenz nur ist. Er 
macht wirklich etwas, während andere nur etwas möglich 
oder notwendig machen. Notwendige und mögliche Schöpfer 
sind wir alle — aber wie wenig wirkliche. Der Philosoph der 
Schule würde dies vielleicht aktiven Empirismus nennen.** 
An dem Ideal der Antike wird Goethe dann gemessen. „Sein 
Meister kommt den Alten nah genug — denn wie sehr ist 
er Roman schlechtweg, ohne Beiwort — und wieviel ist 
das in dieser Zeit!** Und doch trotz aller Bewunderung 
dringt hier zum erstenmal in das überschwengliche Lob 
ein einschränkender Gesichtspunkt: „Goethe wird und muß 
übertroffen werden, — aber nur wie die Alten übertroffen 

^ S. auch 11. Si 276 unten f. 

7* 
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werden können, an Gehalt und Kraft, an Mannigfaltigkeit 
und Tiefsinn — als Künstler eigentlich nicht, oder doch nur 
um sehr wenig, denn seine Richtigkeit und Strenge ist viel- 
leicht schon musterhafter, als scheint." 

Hier tritt neben die nicht zu übertreffende Form der „gei- 
stige Gehalt", die sich in dem Buche offenbarende Welt- 
anschauung. Im ersten Buche ist die Tendenz zwar noch rein 
künstierisch: ein Kontrast, eine mangelhafte Gleichgewichts- 
lage wird aufgestellt. Diese „Dissonanz", dieses Mißverhält- 
nis ist z. B. beim Meister: „Streben nach dem Höchsten 
und Kaiifmannsstand. Das kann nicht so bleiben. — Eins 
muß des Andern Herr werden. Meister muß den Kauf- 
mannsstand verlassen oder das Streben muß vernichtet wer- 
den. Man könnte besser noch sagen: Sinn für schöne Kunst 
und Geschäftsleben streiten sich um Meister in ihm. Das 
Erste und das Zweite — Schönheft und Nutzen sind die 
Göttinnen, die' ihm einigemal unter verschiedenen Gestalten 
auf Scheidewegen erscheinen. Endlich kommt Natalie, die 
beiden Wege und die beiden Gestalten fließen in Eins" 
(II. S. 172 f.). Aber diese Lösung ist nur eine scheinbare; 
denn der weitere Verlauf des Romans zeigt das immer stär- 
kere Hervortreten der „prosaischen" Göttin. So wird eine 
bestimmte inhaltliche Tendenz der eigentiiche Mittelpunkt 
des Werkes. „Wilhelm Meisters Lehrjahre sind gewissermaßen 
durchaus prosaisch und modern. Das Romantische geht 
darin zugrunde, auch die Naturpoesie, das Wunderbare.^ Er 

^ Deutlich, wie hier „romantisch*' in bewußtem Gegensatz zur 
„modernen** Nüchternheit den Sinn des poetischen Belebens, des 
„Wunderbaren** erhält. Ober die fehlende Naturpoesie siehe auch 
S. 105, „die geognostische oder Landschaftspoesie wird im Meister 
gar nicht berührt. Die Natur läßt Goethe nur sehr selten mitwirken.** 
Über die Art Novalisscher Naturpoesie, im Sinne der inneren Belebung 
siehe II. S.369: „Besondere Arten von Seelen und Geistern, die Bäume, 






• ♦ 
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handelt bloß von gewöhnlichen menschlichen Dingen, die 
Natur und der Mystizismus sind ganz vergessen. Es ist 
eine poetisierte bürgerliche und häusliche Geschichte. Das 
Wunderbare darin wird ausdrücklich als Poesie und Schwär- 
merei behandelt. Künstlerischer Atheismus ist der Geist des 
Buches" u. s. w. (II. S. 280). Und immer schärfer, immer 
erbitterter werden die Worte, die er gegen dies Werk richtet. 
„Gegen Wilhelm Meisters Lehrjahre. Es ist im Grunde ein 
fatales und albernes Buch — so pretentiös und pretiös — 
undichterisch im höchsten Grade, was den Geist betrifft, 
so poetisch auch die Darstellung ist. Es ist eine Satire auf 
die Poesie, Religion etc. Aus Stroh und Hobelspänen ein 
wohlschmeckendes Gericht, ein Götterbild zusammengesetzt. 
Hinten wird alles Farce. Die ökonomische Natur ist 
die wahre, übrigbleibende.'* Dann geht er auf Einzel- 
heiten ein, die hier zu weit führen würden. Weiter unten 
heißt es: „Die Freude, daß es nun aus ist, empfindet man 
am Schlüsse im vollen Maße. Das Ganze ist ein nobilitierter 
Roman. Wilhelm Meisters Lehrjahre, oder die Wallfahrt 
nach dem Adelsdiplom. Wilhelm Meister ist eigentlich ein 
Kandide, gegen die Poesie gerichtet. Die Poesie ist der 
Ariequino in der ganzen Farce. Im Grunde kommt der 
Adel dadurch schlecht weg, daß er ihn zur Poesie rechnet, 
und die Poesie, daß er sie vom Adel repräsentieren läßt. 
Er macht die Musen zu Komödiantinnen, anstatt die Ko- 
mödiantinnen zu Musen zu machen. Es ist ordentiich tra- 
gisch, daß er den Shakespeare in diese Gesellschaft bringt. 
Aventuriers, Komödianten, Maitressen, Krämer und Philister 



Landschaften, Steine, Gemälde bewohnen u. s. w."; siehe auch II. S. 375: 
„Sollte nicht' eine Naturmythologie möglich sein? —Mythologie hier 
in meinem Sinn, als freie poetische Erfindung, die die Wirklichkeit 
sehr mannigfach symbolisiert.** 
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sind die Bestandteile des Romans. Wer ihn recht zu Herzen 
nimmt, liest keinen Roman mehr. Der Held retardiert das 
Eindringen des Evangeliums der Ökonomie. Mario- 
nettentheater im Anfange. Der Schluß ist wie die letzten 
Stunden im Park der schönen Uli" (II. S. 357 f.). Man spürt 
in diesen erbitterten Worten etwas wie Haß; Haß gegen das, 
was man einst geliebt und verehrt hat, und was nun die 
hohen Erwartungen grausam enttäuscht. Gerade die uni- 
verselle Tendenz, der breite Rahmen des Ganzen und die 
nicht zu übertreffenden artistischen Vorzüge hatten auf eine 
entsprechende Weite der Ideen hoffen lassen, auf eine um- 
fassende Weltansicht. Es ist etwas Entsprechendes in dem 
Verhältnisse des Novalis zu Fichte: die weite Form des abso- 
luten Ich, und dann die Engbrüstigkeit des. „Logikers". Hier 
das Bild eines Menschenlebens mit den großen Dissonanzen 
von Schönheit und Nutzen einsetzend, und dann als Resultat: 
„das Evangelium der Ökonomie*", das Verzichten auf die 
edelsten und höchsten Güter: Poesie und Religion, überhaupt 
auf alle Wirkungen der „Geisterwelt", die Erhebung der 
„Sinnen weit", des passiven nur von den Gesetzen des All- 
tags bestimmten „ökonomischen" Lebens zum Ideal. Der 
„aktive" hat sich in den passiven „Empiristen" verwandelt, 
dem praktische Fragen letzte Bewertungen sind. 

So beschließt denn Novalis, „gegen" Goethe, auch in der 
Form einer poetischen Lebensgeschichte, die Summe seiner 
ästhetischen und philosophischen Erkenntnisse zu ziehen. 
„Heinrich von Ofterdingen" sollte dieses gewaltige Werk 
heißen; als bewußtes Gegenstück zu Wilhelm Meister sollte 
es ganz in der Gestalt dieses Buches gedruckt sein.^ 

Es sind von dem Roman nur ein erster Teil und Bruch- 
stücke eines zweiten erhalten. Die erste Erwähnung findet sich 

' Holtei, Briefe an Tieck, Bd. 111, S. 254 und 260 f. 
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in einem Briefe an Karoline. Novalis sagt dort in bezug auf 
dieSchlegelscheLucinde: «Soviel seh* ich, unsre ersten Romane 
werden himmelweit verschieden. Der meinige wird diesen 
Sommer wahrscheinlich in Töplitz oder Karisbad fertig. In« 
deß, wenn ich sage, fertig — so heißt dies der erste Band, 
— denn ich habe Lust, mein ganzes Leben an einen Roman 
zu wenden, der allein eine ganze Bibliothek ausmachen, viel- 
leicht Lehrjahre einer Nation enthalten soll. Das Wort Lehr- 
jahre ist falsch — es drückt ein bestimmtes Wohin aus. Bei 
mir soll es aber nichts als Übergangsjahre vom Unend- 
lichen zum Endlichen bedeuten (Raich 126/127). Hierzu 
kommt Tiecks Bericht über den Plan des Ganzen.* 

Ich will hier nicht auf Einzelheiten einer möglichen Fort- 
setzung eingehen, es kommt mir nur darauf an, daß der 
erste Roman ein Bruchteil eines Ganzen sein sollte, in dem 
nun wirklich der Umkreis der Kultur erschöpfend dargestellt 
würde. Die Form sollte jedoch f nicht historisch wissen- 
schaftlich sein, sondern im romantischen Rhythmus, durch 
Aufzeigen immanenter und eigen bewirkter Beziehungen, sollte 
die Ganzheit des geistigen Universums, die Einheit von Geist 
und Natur durch die symbolische Kunst des Dichters herge- 
stellt werden. Der uns erhaltene Teil ist die Verherriichung 
des Dichters selbst. Heinrich, der Held des Ganzen, wird, 
wie es heißt, im ersten Teil „zum Dichter reif und im zweiten 
als Dichter verklärt". Die „Erwartung** und dann die „Er- 
füllung".« 



^ S. I. S. 181. JEs war die Absicht des.Dichters, nach Vollendung 
des Ofterdingen noch sechs Romane zu schreiben, in denen er seine 
Ansichten der Physik, des bürgerlichen Lebens, der Handlung, der Ge- 
schichte, der Politik und der Liebe, sowie im Ofterdingen der Poesie 
niederlegen wollte.** 

« Was ich über den Ofterdingen sagen werde, soll sich nur auf 
den Zusammenhang des Romans mit dem philosophischen Weltbilde 



104 Der magische Idealismus. 

Ich zeigte an anderer Stelle, wie als typischer Gehalt 
des romantischen Kunstwerkes das alles Geschehen durch- 
ziehende, wechselnde Verhältnis von Geister- und Sinnenwelt 
anzusehen ist. Demgemäß ist auch das Grundthema des 
Ofterdingen die Zweiheit, der Dualismus von Geist und 
Natur, von Gemüt und Welt, von Ich und Nicht-Ich, und ihre 
Vereinigung durch den Dichter und sein Werk. Der obige 
Kontrast wogt durch das Ganze hin und her, immer wird 
Ideelles und Reales einander gegenübergestellt, Vorgänge der 
Seele und Vorgänge der Natur, bis am Schlüsse des ersten 
Teiles das Märchen seiner Form nach die abstrakte, geistige, 
übersinnliche Welt symbolisiert und in seinem Inhalte die Ent- 
wicklung des Weltkampfes vorausschauend verkündet. Der 
erste Teil schließt demnach mit einem Übergewichte des 
Geistes, jedoch, noch nicht von dem geistigen, poetischen 
Prinzip durchdrungen, steht die Wirklichkeit da, das Leben in 
der Fülle seines Geschehens. 

In dem zweiten Teile sollte nun die Vermählung der 
beiden Welten wirklich ausgeführt werden, die Wirklichkeit 
„romantisiert", die Welt „poetisiert" werden. Nicht mit einem 
Male, sondern evolutionistisch im Laufe eines langen, taten- 
reichen Lebens, das dann seine Erlösung in der Verklärung, 
„im jenseitigen Reiche" finden sollte.^ 



beziehen. Vor allem will ich zu zeigen versuchen, wie Novalis 
seine ästhetischen Forderungen hier zu verwirklichen sucht, wie 
er den romantischen Rhythmus bewußt dem klassischen gegenüber- 
stellt. Da das Ganze eine Verherrlichung der Poesie sein sollte, so 
darf man nicht eine allzu rationalistische Sonde anlegen, und ich will 
deshalb auch nur dort eine Auflösung des bunten allegorischen Spieles 
geben, wo 'deutliche Beziehungen zur philosophischen Weltansicht 
vorliegen. 

1 Ich muß für die folgenden Deutungen des t^omans natürlich 
seine Kenntnis voraussetzen. 



Das magische Formen. 105 

Gleich das 1. Kapitel beginnt mit den beiden kontra- 
stierenden Motiven, die hier durch den Traum des künftigen 
Dichters auf der einen Seite und die Schilderung der 
schlichten, bürgerlichen Wirklichkeit auf der anderen Seite 
sinnreich angedeutet werden. Träume sind gleichsam natür- 
liche, unbewußte Dichtungen. Es bezieht sich das auch auf 
eine Anschauung, die die ganze Philosophie des Novalis 
durchzieht, den Glauben nämlich, daß Anfang und Ende ver- 
knüpft sind, daß der Mensch als Ideal etwas begehrt, was 
im Beginn dem Menschen unbewußt, gleichsam traumhaft 
gegeben war.^ 

Die nüchterne Auffassung des etwas „aufklärerischen*' 
Vaters und die dichterisch verschwommene Art von Heinrichs 
Weiterieben sind die beiden Pole, bilden jene „Dissonanz"", jene 
Unausgeglichenheit, die Novalis als Au^angspunkt jedes Ro- 
mans, jedes zeitlichen Kunstwerkes überhaupt ansieht.^ Und 
die vielgedeutete blaue Blume, was ist sie anderes als jenes 
ersehnte und erhoffte Ideal, die Idee der harmonischen Ein- 
heft der Synthesis, die hier als Idee eines Einzelnen, als 
seine absolute Bestimmung erscheint, die Idee unserer Mis- 
sion, der Sinn unseres Lebens wie alles Daseins überhaupt. 

Das 2. Kapitel setzt nun, nachdem das 1. Kapitel mit 
dem „Wunderbaren ** geschlossen hat, mit dem zweiten Thema: 
der wirklichen Welt, ein. Diese j wirkliche Welt, die am 
Schluß mit der Wunderwelt vereinigt werden soll, wird 
symbolisch durch das Mittelalter dargestellt. Es bedeutet 
diese Zeit, die zwischen „Barbarei und dem kunstreichen, 
vielwissenden Zeitalter steht'", schon eine hohe Stufe in 
der Entwicklung zur künftigen Einheit, weil in ihr die ver- 

> S. S. 66 f., über das (Verhältnis des Dichters zum naiven 
Menschen. 

« S.S. 96 f. 
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schiedenen Tendenzen noch eng beieinander wohnen und sie 
so die mögliche Einheit, das Zusammenkh'ngen von End- 
lichkeit und Unendlichkeit, von Gewöhnlichkeit und Erha- 
benheit, von Alltag und höchster Schönheit in sich birgt. 
Doch der Zweiklang wird auch hier wieder aufgenommen. 
Die Kaufleute repräsentieren die Sinnenwelt, das Streben 
nach „Einsicht und Ansehen '^ in irdischen Dingen, während 
Heinrich den Standpunkt der inneren Betrachtung vertritt. 
Intuitives Erleben und empirische Erfahrung werden so einan- 
der gegenübergestellt. Nun klingt auch das Erlösungs- und 
Einigungsmotiv an: die Poesie. In Gesprächen erfahren wir 
etwas Ober ihr Wesen, ihre Geschichte, und auch hier findet 
sich wieder der Zug des sich Ineinanderschlingens von Ziel 
und Ursprung. Die Dichtkunst wird der romantischen Kunst- 
anschauung gemäß am höchsten gepriesen: „Hier ist alles 
innerlich'', und „der Dichter eriüllt das inwendige Heiligtum 
des Gemüts mit neuen, wunderbaren und gefälligen Gedan- 
ken**.! Es folgen dann Erzählungen und Märchen, die in jenen 
goldnen Zeiten spielen, in denen der Dichter zugleich „Wahr- 
sager, Priester, Gesetzgeber und Arzt" gewesen, und ein 
Märchen verherrlicht den Sieg der Liebe durch die Kunst 
des Gesanges, was eine weitere Andeutung der späteren 
Lösung in sich schließt. 

Aus den Regionen der Phantasie werden wir im 4. Kapitel 
wieder in die wirkliche Welt versetzt, auf das Schloß eines 
Kriegsmannes. Der Krieg ist hier das Sinnbild der aktiven, der 
schöpferischen Mächte des Lebens. Wie der „merkantilische'' 
Geist, so gehört auch er zu den romantischen Elementen 
des Daseins, d. h. zu den positiven, schaffenden Kräften.^ 
Die Kreuzzüge und ein durch den Krieg nach Deutschland 
verschlagenes orientalisches Mädchen symbolisieren die Be- 

^ S. Aufzeichnungen zum zweiten Teil, I. S. 202 f. 
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Ziehungen zum Orient, dem Lande der Poesie, der Geburts- 
stätte romantischen Gemütslebens als einer zusammenhän- 
genden Kultur von Kunst, Wissenschaft und Religion. 

Zuleima ist die erste Repräsentantin der Poesie. Sie 
begrüßt Heinrich, den zukünftigen Dichter, wie einen Bruder. 
Sie schildert ihm die romantische Schönheit des arabischen 
Landes, die romantische Art des Lebens, halb in der Ver- 
gangenheit und halb in der Gegenwart, die hierdurch das 
Schwere und Gewaltsame verliert. Denn durch die Distanz 
zum Leben können seine Kontraste leichter überwunden 
werden. Zuleima deutet dann die Möglichkeit einer friedlichen, 
einer „synthetischen" Lösung der Streitigkeiten zwischen 
Orient und Occident an. 

Das nächste Kapitel beschäftigt sich mit einem neuen 
Gegensatzpaare, der Natur und der Geschichte, dem Leben 
in Raum und in Zeit. Aber es sind wiederum die geistigen 
Beziehungen, welche hervorgehoben und dargestellt werden. 
Der Bergmann, der das Innere der Natur schaut, und der 
Einsiedler, der, von der Welt abgekehrt, den Sinn des Daseins 
im Laufe des Geschehens deutet, sind die Repräsentanten. 
Es handelt sich also auch hier um die Beziehung des räum- 
lichen und zeitlichen Geschehens zum organisierenden Geiste 
des Menschen, wenn auch nicht geleugnet werden kann, daß, 
wie im System, die Grenzen des Subjektiven und Objektiven 
verschwommen sind. Das gilt besonders von der Natur. Von 
vornherein läßt ihre Koordinierung mit der Geschichte, d. h. 
dem „subjektiven" Bilde des Geschehens — das also seinen 
eigentlichen Gegensatz in der Naturwissenschaft haben müßte 
-— darauf schließen. Man findet hier eben immer wieder 
die gleiche methodologische Ungeklärtheit im Verhältnis von 
Natur als System und Natur als Stoff des Lebens. Immer- 
hin sind es gleichsam die geistigen Spitzen des Geschehens, 
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die aus dem Reiche des Wirklichen in die Geisterwelt hinein- 
ragen, und es mag dahingestellt sein, ob diese nun erst ein 
Werk des Subjekts sind, oder ob sie sich selbständig aus dem 
Empirischen erheben. Das geschichtliche Leben verkörpert 
sich in einer bestimmten Persönlichkeit, einem Grafen von 
Hohenzollern, der in der „Verkettung des Ehemaligen und 
Künftigen**, aus dem Verhältnisse des Gewesenen zum Zu- 
künftigen den Sinn des Geschehens deutet. Hierdurch wird 
wieder der Übergang zum eigentlichen Thema, zur Poesie, 
hergestellt. Der Deuter des Geschehens ist dem Dichter 
verwandt, denn der Sinn für die Idee des Ganzen und für 
die ideelle Funktion ist das Wesentliche, sowohl für den 
Dichter als für den Historiker. In der Höhle des Einsiedlers 
wird dem Helden durch ein Buch, das die wunderbaren Schick- 
sale eines Dichters schildert, geheimnisvoll die Besonderheit 
seines Daseins verkündet. 

Es muß hier ein eigenartiges Mittel Erwähnung finden, 
das Novalis gebraucht, um die Idee mit der individuellen 
Persönlichkeit, mit dem Historischen überhaupt, zu verbinden. 
Die Bestimmung ist bei ihm nicht an die einzelne Persön- 
lichkeit gebunden, sondern zeigt ihre überindividuelle Be- 
deutung darin, daß sie gleichsam eine Kette von historischen 
Individualitäten durchlaufen muß, bis sie „erfüllt** wird. Die 
Idee ist sozusagen zwischen den Individualitäten, bald neigt 
sie sich hier, bald dorthin, und nur manchmal tritt sie ganz 
rein und klar in einer bestimmten Individualität auf. Sie 
verbindet die entferntesten Zeitglieder miteinander. So wird 
das Reich des Geistes, um es dem Reich der Sinne parallel 
zu stellen, mit eigenen Bestimmungen der ZeitS der persön- 

* Siehe Aufzeichnungen zum zweiten Teil, I. S.202: „Die entfern- 
testen und verschiedenartigsten Sagen und Begebenheiten verknüpft. 
Dies ist eine Erfindung von mir** und weiter unten: „Verteilung einer 
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liehen Beziehungen, der Verwandtschaft u. s. w. ausgestattet. 
Das kann nicht verwundern, wenn man bedenkt, wie sehr 
Novalis die Wirkhchkeit nur als ein Mittel erlebte, die Idee 
darzustellen, und wie so jede Wirklichkeit sofort mit ihrer 
größeren oder geringeren Distance zur Idee auftrat. 

Das nächste Kapitel bringt uns nun völlig in das Be- 
reich des eigentlichen Themas. Klingsohr wird Heinrichs 
Lehrmeister in der Dichtkunst und verkündet Goethesche 
Weisheit über ihr Wesen. Über das dichterische Welterleben 
im Gegensatz zu dem des „passiven'' Menschen werden 
herrliche Worte gesprochen. Der Dichter repräsentiert selbst 
„die Seele, das Gemüt der Welt, während die anderen 
nur die äußern Gliedmaßen und Sinne, die äußern Kräfte 
darstellen". Die innere seelische Kultur wird der äußeren 
mechanischen gegenübergestellt. Die Auffassung von der 
ursprünglichen Heiterkeit und dionysischen Trunkenheit des 
Dichtergemüts wird in der rauschenden Festlichkeit des Augs- 
burger Patrizierhauses angedeutet. Durch Mathilde erfährt der 
Held die erste starke Erhebung des Gefühls, durch die Liebe 
wird er begeistert, durch die Liebe wird er zum Dichter und 
ahnt im Rausche der Intuition den Zusammenhang zwischen 
der blauen Blume, dem Ziele seines Lebens, und Mathilde, 
der Geliebten seiner Seele. „Sie wird meine innerste Seele, 
die Hüterin meines heiligen Feuers sein.** Am Schlüsse des 
Kapitels wendet Novalis den Traum wieder als Mittel an, das 
Kommende mit dem Jetzigen zu verknüpfen. Diese Träume 
sind gleichsam lichte Wolken, die die getrennten Gipfel der 
fortschreitenden Erzählung schwebend miteinander verbinden. 
Auf das, was ich über das Verhältnis von Idee und individu- 
eller Persönlichkeit sagte, deutet noch ein sinnreicher Zug: 



Individualität — d. h. hier bei Novalis einer ideellen Individualität, 
einer Bestimmung — auf mehrere Personen". 
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das Motiv der Vererbung wird hier idealistisch verwertet.* 
In Gesprächen erfahren wir, daß schon Heinrichs Vater 
die Bestimmung in sich trug. Sie war aber noch nicht stark 
genug, um durchzubrechen, und so verkümmerte der in- 
tuitive, dionysische Teil seiner Seele, der „wie ein klingender 
Baum voll goldener Früchte*' vor ihm gestanden hatte. 

Durch die Liebe ist der Dichter Heinrich geboren 
worden, nun beginnt seine Erziehung. Klingsohr unter- 
weist ihn in den strengen Regeln der Kunst. Er ^spricht 
von den beiden Formen des Welterlebens, der gefühls- 
und verstandesmäßigen, und wie beide in der dichterischen 
Form vereinigt sein müssen. „Man muß sich wohl hüten, 
nicht eins über das andere zu vergessen. Es gibt viele, die 
nur die Eine Seite kennen und die andere gering schätzen. 
Aber beide kann man vereinigen." Doch im werdenden 
Dichter überwiegt meist das „Gefühl"; darum soll er vor 
allem den Verstand bilden. „Begeisterung ohne Verstand 
ist unnütz und gefähriich, und der Dichter wird wenig Wun- 
der tun können, wenn er selbst über Wunder staunt." Die 
Poesie will als „strenge Kunst" betrieben werden. Klings- 
ohr bietet sich Heinrich an, ihn im „Handwerksmäßigen" zu 
unterrichten ; und damit der Doppelklang von Verstand und 
Gefühl auch innerhalb der einzelnen Kapitel hörbar wird, führt 
er ihm Mathilde zu, und so geht die hohe Weisheit des 
Verstandes über in die höchste Seligjkeit des Gefühls. 

Der Unterricht wird im nächsten Kapitel fortgesetzt, 
das zugleich den Übergang zu dem nun folgenden Märchen 
bildet. Klingsohr spricht zunächst über die Natur und 
den sich in ihr „wie in dem Menschen" abspielenden Kampf 
von Poesie und Nichtpoesie. Solche Kampfeszeiten sind die 

^ Dasselbe gilt auch von der „Metempsychose", siehe auch 
Dilthey a. a. O. S. 644 und Haym S. 386. 
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Geburtszeiten der Dichter und Helden. Denn jene Kriegszeiten 
sind „nichts anderes als unwillkOriich von Poesie durch- 
drungene Weltkräfte". Er warnt dann seinen Lehrling vor 
allzu großem Umfange des Werkes und auch vor allzu großen 
Ausschweifungen der Phantasie. Der Stoff muß zunächst 
immer die Wirklichkeit, die Erde sein. „Das Chaos muß 
in jeder Dichtung durch den regelmäßigen Flor der Ord- 
nung schimmern." Darum ist ein Märchen so schwierig zu 
dichtenf weil durch seinen phantastischen Inhalt es leicht 
unklar und verworren wirkt. Es bedeutet aber doch den 
höchsten Gipfel des poetischen Schaffens, die reinste Dar- 
stellung der schöpferischen Funktion, das eigentliche Sym- 
bol der Geisterwelt, gerade weil es gänzlich von allen ir- 
dischen, an Raum und Zeit geknüpften Bedingungen abstra- 
hiert.^ Und so, gleichsam als Probe, als Beispiel für seine 
Ausfuhrungen über das Wesen der poetischen Kunst, zugleich 
als höchste Verherrlichung der Poesie, erzählt Klingsohr sein 
Märchen. 

Dieses Märchen bietet nach der Meinung aller Erklärer so- 
wie nach Novalis* eigenen Worten den Schlüssel zum Ganzen.^ 
Es will in konzentrierter, symbolischer Form den Sinn des 



^ „Alle Märchen sind nur Träume von jener heimatlichen Welt, 
die überall und nirgends ist" (11. S. 95). 

' »In einem echten Märchen muß alles wunderbar, geheimnisvoll 
und unzusammenhängend sein; alles belebt. Jedes auf eine andere 
Art. Die ganze Natur muß auf eine wunderliche Art mit der ganzen 
Geisterwelt vermischt sein ; die Zeit der allgemeinen Anarchie, der 
Gesetzlosigkeit, Freiheit, der Naturstand der Natur, die Zeit vor der 
Welt. Diese Zeit vor der Welt liefert gleichsam die zerstreuten Züge 
der Zeit nach der Welt, wie der Naturstand ein sonderbares Bild 
des ewigen Reichs ist. Die Welt des Märchens ist die durchaus ent- 
gegengesetzte Welt der Welt der Wahrheit, und eben darum ihr so 
durchaus ähnlich, wie das Chaos der vollendeten Schöpfung*' 
(IL S.520i). 
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Ganzen deuten, und da, wie wir sahen, der vollendete Roman 
das gesamte menschliche Dasein umfassen sollte, so müssen 
wir in diesem Märchen und seinen Gestalten das wieder- 
finden, was für Novalis der wesentliche Inhalt des Daseins 
war. Von vornherein muß ins Auge gefaßt werden, daß es 
zugleich der Sinn seines eigenen Daseins ist, der uns hier 
enthüllt wird. Denn wie für Novalis die Idee der Welt sich 
mit der Idee des dichterischen Welterlebens vereint, so ver- 
bindet sich von selbst auch das Bild menschlichen Daseins 
überhaupt mit seinem eigenen Leben. Das Einzelne wird 
zum Symbol des Alls, und das All wird im Einzelnen ver- 
dichtet 

Durch das Weltgeschehen ziehen als zwei sich gegen- 
überstehende Kräfte Sinnen- und Geisterwelt. Die Sinnen- 
welt ist hier das Reich Arcturs, des nördlichen Königs. 
Der Altar Sophiens, der göttlichen Weisheit, das ist die 
Geisterweit. Diese zwei Reiche waren ursprünglich vereint, 
zur Zeit der paradiesischen Unschuld des Menschenge- 
schlechtes. Einst sollen sie wieder vereint werden, in dem 
Augenblicke der großen Synthese von bloßem Dasein und 
geistigem Werte, in der goldenen Zeit des sinnlich-unsinn- 
lichen Reiches. Arctur, seine Tochter Freia, Eisen, der alte 
Held, und untergeordnete dienende Kräfte, die „Geister der 
Natur" (I. S. 154), bewohnen eine von Eismeeren um- 
schlossene, schlafende Stadt. Dieser erstarrte und leben- 
dige Zustand trat ein, als Sophie, des Königs Gemahlin, 
mit ihrem Gefolge das Reich verließ, um sich zu dem Altare 
der Mysterien zu begeben, deren Priesterin sie ist. So trat 
in die Welt die große Spaltung von Realem und Ideellem, 
von Natur und Geist ein. Das Chaos, in dem es sich bildete, 
zerfiel. Nicht daß durch diese Flucht des Geistigen alles 
Leben überhaupt aus der Welt wich, es blieben ja die realen 
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Kräfte, das Leben floß scheinbar weiter, aber es war doch 
erstarrt, denn es fehlte jedweder Wert, jedweder ideelle Ge- 
halt des Lebens.^ Man sieht hier wieder sofort, wie diese 
Symbole bis in die Kantische Philosophie hinabreichen, die 
lehrt, daß erst die Formen der Vernunft aus der in den 
Empfindungen gegebenen Mannigfaltigkeit geordnete und sinn- 
volle Erfahrung machen ; zugleich wird aber auch die trans- 
zendental-psychologische Auffassung jener Formen als wir- 
kende Kräfte, als ideale Macht deutlich. 

Die Bedeutung der Figur Arcturs hat Novalis in einer 
Brief stelle selbst gegeben. Arctur, „der Zufall, der Geist 
des Lebens". Im Lande der Vielheit ist Herrscher der Zu- 
fall, und das bloße Dasein in Raum und Zeit steht unter 
seinem „Gesetz".* 

Die Irrationalität wird so mit der philosophischen Welt- 
anschauung übereinstimmend als ein sinnvolles Prinzip ge- 
deutet, als eine der Natur innewohnende Kraft. Die Geister 
der Natur sind eben jene Prinzipien, welche „Spuren" der 
ehemaligen und zukünftigen Herrschaft der Geisterwelt sind. 
Es muß also die Deutung der beiden Reiche dahin ergänzt 
werden, daß !die Sinnenwelt hier nicht als abstrakter Stoff 
gefaßt ist wie im theoretischen Teile der Philosophie, son- 
dern sie ist wie im praktischen Teile das Reich der „Natur" 



^ Zu der oben gegebenen einfachsten Deutung des Märchens 
sind seine Erklärer bisher nicht gedrungen. So faßt z. B. Haym das 
Arctur-Reich viel zu eng auf. Nicht die historische Wirklichkeit, zu- 
nächst überhaupt gar kein bestimmter Zeitpunkt des Geschehens, soll 
hier geschildert werden, sondern nur das Prinzip des bloß Wirk- 
lichen, des Reiches der Natur, des Objektes symbolisiert werden. 

2 Siehe auch IL S. 308: „Willkür und Zufall sind die Elemente 
der Harmonie. Willkürliche und zufällige Welt. Wunderwelt und 
Naturwelt. Geisterreich und wirkliche Welt." 

H. Simon, Der magische Idealismus. 8 
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als realer Inhalt unseres „passiven**, „empirischen** Eriebens 
und seiner Kräfte. 

„Zufall ist der Geist der Welt der Freiheit.** Diese 
metaphysische Steigerung des Zufallsbegriffes, des Irrationalen 
als dem Träger der in der Natur erwachenden Freiheit scheint 
mir eine von den bisherigen Erklärern abweichende Deutung 
Freias, der Tochter Arcturs, einzuschließen. Freia ist 
nicht der Friede, sondern die Freiheit.^ Aber es ist dies 
noch nicht die Freiheit der sich selbst bestimmenden Ver- 
nunft, die „willküriiche oder Wunder**- Freiheit, sondern es 
ist erst ihr Voriäufer, die noch unbewußte, bloß naturiiche, 
dynamische Freiheit. Wir müssen dennoch immer bedenken, 
daß, wenn wir uns auch im Reiche der Sinnenwelt befinden, 
Arcturs Stadt die Wohnung der Geister jener Welt ist, der 
höchsten Gipfel, die das Empirische aus sich heraus gleich- 
sam vulkanisch hervorgetrieben hat. Zu den höheren Gei- 
stern der Natur gehört auch der alte Held Eisen. Für die 
Erklärung dieser Figur kommen die Beziehungen zur zeit- 
genössischen Naturwissenschaft von neuem in Betracht. Ich 



^ Huber führt drei Steilen an, um seine Deutung als Friede zu 
rechtfertigen. 1. Die Worte Arcturs: „Wirf dein Schwert in die Welt, 
daß sie erfahre, wo der Friede ruht**. 2. Die Worte der Fabel vor 
Arctur: „Baldige Rückkehr der Weisheit, ewiges Erwachen dem Frie- 
den". 3. Die Worte aus dem Schlußverse: „In Lieb* und Frieden 
endigt siqh der Streit". Obwohl diese Stellen dem Wortlaute nach 
gegen meine Auffassung sprechen, scheinen mir doch wichtigere 
innere Gründe dafür maßgebend zu sein. 1. Sämtliche Personen 
des Märchens sind Symbole für Kräfte und Potenzen, und es gibt bei 
Novalis keine Stelle, die auf eine besondere Friedenskraft schließen 
ließe. 2. Die philosophische Beziehung des Zufallsbegriffes zur Frei- 
heit. (Siehe auch II. S. 512: Leben ist Naturfreiheit — sinnliche Frei- 
heit) 3. Die später zu erwähnenden Beziehungen zwischen Freia 
und Eisen. 4. Die Tatsache, daß der Friede erst ein Resultat, ein 
Ziel ist, das Symbol der goldenen Zeit. 
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zeigte an anderer Stelle, wie Novalis in den magnetischen 
und elektrischen Entdeckungen seiner Zeit die ersten Spuren 
jener sich erst im Menschen verselbständigenden magischen 
Kraft-Substanz erblickte. Alle diese geheimnisvollen, in der 
Natur wirkenden Kräfte, dieses Lebendige des Unorganischen 
wird in der Figur des Eisen symbolisiert.^ Als Attribute 
Arcturs, des Zufalls, erscheinen die Geister der Gestirne, die 
unsichtbaren Lenker unserer Schicksale, und Arctur selbst trägt 
seinen Namen von dem nördlichen Stern des großen Bären.* 
Die Gegenüberstellung Arcturs, als Geist des Lebens 
und Eisens, als Geist der Natur, weist rückwärts auf das 
Gegensatzpaar von Einsiedler und Bergmann. Ich vermute 
deshalb, daß „Leben" hier in dem engeren Sinne des zeit- 
lichen Geschehens als Stoff der G eschichte gedeutet werden 
muß, sowohl der Geschichte des Einzelnen, als des Volks, 
als der Menschheit. Der Einsiedler sagt im ersten Teile von 
den Geschichtschreibern, daß sie oft das „Wissenswürdigste 
vergessen, dasjenige, was erst die Geschichte zur Geschichte 
macht, und die mancherlei Zufälle zu einem angenehmen 
und lehrreichen Ganzen verbindet". Demnach wäre der Stoff 
des Geschichtschreibers die „mancherlei Zufälle". Er findet 
dann im Dichter den wahren Sinn für die Historie und 
spricht das mit den Worten aus: „In ihren Erzählungen 



^ Siehe auch II. S. 164: „Es muß sich beweisen lassen, warum just 
das Eisen, der Nickel und Kobalt magnetisch sind**. 

> Die politisch-geographische Bedeutung des Nordlandes, d. h. 
Deutschlands als des Zukunftslandes, wie Huber ausführt, mag mög- 
licherweise mit hineinspielen, kann aber nicht als sicher hingestellt 
werden (a. a. O. S. 117 Anm.). Daß Arctur der Geist des „empi- 
rischen** Daseins überhaupt ist, scheint noch eine in den Aufzeich- 
nungen im 11. Teil enthaltene Stelle zu beweisen: „Arctur = Saturn", — 
also jener Stern, dem das Mittelalter eine besondere Beziehung zu 
den Schicksalen unseres Lebens gab. 

8* 
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habe ich mit stillem Vergnügen ihr zartes Gefühl für den 
geheimnisvollen Geist des Lebens bemerkt**, im II. Teile 
sollte nach den Aufzeichnungen Kaiser Friedrich II., an 
dessen Hof sich Heinrich begibt, der Mittelpunkt des großen 
volksgeschichtlichen Lebens sein. Eine Skizze lautet: „Der 
Graf von Hohenzollern und die Kaufleute kommen auch 
wieder. Nur nicht sehr streng allegorisch. KaiserFriedrich 
ist Arctur** (I. S. 197). So fließen die Repräsentanten des 
zeitlichen Geschehens ineinander über, zugleich wieder ein 
Beispiel, wie Novalis dieselbe Idee durch mehrere Personen 
darstellt. Noch eine andere Stelle aus den Aufzeichnungen 
des II. Teils scheint mir für meine Deutung beweisend: „Der 
Antiquar ist der Bergmann, auch das Eisen**. Es stehen sich 
also der Bergmann, der Antiquar^ und Eisen als Repräsen- 
tanten der natur-dynamischen Kräfte, Arctur, der Einsiedler 
und Kaiser Friedrich als Repräsentanten der historischen 
Dynamik* gegenüber. 

Vor der Schilderung der Ereignisse am Hofe Arcturs er- 
fahren wir einiges über die kunstvolle Ausgestaltung der Burg. 



1 Vielleicht geben die folgenden schon an anderer Stelle zitierten 
Fragmente einen Aufschluß für die Deutung dieser Figur: „Pflanzen, 
Tiere u. s. w. Es sind vergangene geschichtliche Wesen u. s. w.** (II. 
S. 336) und „wo ewige unabänderliche Gesetze walten, da ist Alter- 
tum, Vergangenheit. Der Prozeß der Geschichte ist ein Verbrennen** 
(II. S. 514). Es käme demnach hierin die an anderer Stelle erwähnte 
Anschauung des Novalis zum Ausdruck, daß die Natur einst Schau- 
platz historischen Geschehens gewesen, nun aber zur Gesetzmäßig- 
keit erstarrt ist, gleichsam keinen lebendigen, sondern nur noch „anti- 
quarischen** Wert besitzt (s.S. 57 f.). 

2 Vielleicht könnte man die Allegorie dahin noch weiter auf- 
lösen, daß Arctur den Geist menschlichen Daseins überhaupt, der 
Einsiedler den Geist des Einzeldaseins, Kaiser Friedrich den Geist 
des Völkerdaseins darstelle. Doch soll dies hier nur als eine Ver- 
mutung ausgesprochen werden. 
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Es wird u. a. von „Eis- und Schneeblumen**, von „Metall- 
bäumen** und „Kristallpflanzen**S von „Lichtern und Farben** 
gesprochen, das sind gleichsam die höchsten Kunstwerke, zu 
denen sich der Geist der Natur von selbst aufschwingt, die 
aber darum noch starr und leblos sind. Es wird uns dann 
erzählt, wie Freia auf einem Throne liegt, der von „einem 
großen Schwefelkristall** künstlich gebaut ist. Sie fragt mit 
klagender Stimme Eisen, den alten Helden, der langsam vor 
den Toren des Palastes vorübergeht: „Hast du noch nichts 
entdeckt?** Die Sinnenwelt sehnt sich nach der Geisterwelt, 
sehnt sich nach der Erlösung durch den wertschaffenden 
Geist des Menschen, ihres „Messias**. Es folgt die schon 
erwähnte Berührung Freias und Eisens, wodurch jenen „eine 
durchdringende Kraft** beseelt: die magnetische Kraft, die 
eine Folge der Verbindung des Freiheitsprinzipes und des 
leblosen Gesteins ist. Nun erscheint der König, ein Vogel 
singt ein paar prophetische Strophen, in denen die baldige 
Ankunft des Boten der Geisterwelt verkündet wird. Der 
König und seine Tochter spielen ein Spiel mit geheimnis- 
vollen Karten — wieder ein Attribut des Zufalls, — jund 
Arctur erfährt daraus, „daß alles gut wird**. Nun wirft Eisen 
sein Schwert in die Welt hinaus, das wie ein Komet durch 
die Luft fliegt und der Geisterwelt ein Zeichen gibt, ihre 
Mission zu beginnen.^ 

Unvermittelt werden wir nun in die zweite Welt, die 
Welt „des Geistes**, versetzt: Der Altar Sophiens, das ist 
die Welt der wertschaffenden Kräfte des Menschen, die Welt 



^ Ich erinnere an: „Jeder durchsichtige Körper ist in einem 
höhern Zustande — er scheint eine Art des Bewußtseins zu haben** 
(IL S. 269). 

' „Wir sind auf einer Mission. Zur Bildung der Erde sind wir 
berufen** (II. S. 9). 



118 Der magische Idealismus. 

des gestaltenden „Subjekts**. Ihre verschiedenen transzen- 
dental-psychologischen Funktionen werden durch eine An- 
zahl von Personen dargestellt, die gleichsam eine große 
Familie, ein Hausgesinde ausmachen. Es ist die Welt der 
„Qemütskräfte" in jener weiten Kantischen Bedeutung.^ 

Der Vater ist nach Novalis* eigenen Aufzeichnungen der 
„Sinn". Ich erinnere an das, was ich über diesen Begriff an 
anderer Stelle sagte. Novalis unterscheidet zwischen Sinn 
und Sinnen, indem er die synthetisch-aktive Fähigkeit des 
Geistes, die in jedem geschlossenen Sinneseindruck, in jedem 
Eriebnis zutage tritt, von den einzelnen Sinnesfunktionen 
trennt. Der Sinn ist vermittelndes, aktives Organ zwischen 
dem Geist und den einzelnen rezeptiven Sinnesorganen- 
Dieser Aktivität wegen gibt Novalis dem Vater einen beson- 
ders eifrigen und unermüdlichen Charakter. Es heißt von 
ihm z. B.: „Er geht immer aus und ein", „er hatte unauf- 
höriich dem Schreiber etwas zu sagen", und später: „auf 
dem Hofe war der Vater in voller Tätigkeit". 

Die Mutter, die zweite Figur in dem Reiche Sophiens, 
ist das Herz. Die nähere Erklärung dieser Allegorie findet 
sich schon bei Haym. Aber es ist nötig, sie in der Richtung 
zu erweitern, in der für Novalis die Bedeutung dieses Begriffes 
liegt. Das Herz ist die notwendige Ergänzung zur Tatsache 
der Aktivität. „All unsere Neigungen scheinen nichts als an- 
gewandte Religion zu sein. Das Herz scheint gleichsam das 
religiöse Organ. Vielleicht ist das höhere Erzeugnis des pro- 
duktiven Herzens nichts anders als der Himmel" (II. S. 278). 
„Das Herz ist der Schlüssel der Welt und des Lebens. Man 
lebt in diesem hülflosen Zustande, um zu lieben und andern 
verpflichtet zu sein. Durch Unvollkommenheit wird man der 



^ Siehe Kap. I. S. 22 f., und aus den Aufzeichnungen zum II. Teil: 
„Apotheose; Fest des Gemüts" (I. S. 195). 
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Einwirkung andrer fähig, und diese fremde Einwirkung ist 
der Zweck" (II. S. 148). Es ist also das Wesen dieses Or- 
gans, uns als unvollkommenen Geschöpfen den Begriff der 
Pflicht fühlen zu lassen. So ist es auch das Sinnbild des 
moralischen Triebes, wenigstens der Seite, die unsere Ab- 
hängigkeit von einer höheren Aufgabe, einer über uns selbst 
hinausweisenden Bestimmung beweist. Hierdurch kommt 
noch ein Teil der Bestimmungen hinein, die Hemsterhuis' 
„moralisches Organ" einschließt; denn dieses ist gleichsam 
zusammengesetzt aus einer aktiven und einer passiven Sub- 
stanz. Diese passive Substanz nun, das all unsern wert- 
vollen Handlungen zugrunde liegende Gefühl der Abhängig- 
keit von etwas außer uns, das ist das Herz, hier reizvoll durch 
die Hausfrau, die Mutter symbolisiert. 

Ihr Sohn ist Eros, die Liebe. Er ist ihr einziger Sohn, 
gleichsam der einzige Inhalt dieser höchsten, moralischen 
Form. Das oben zitierte Fragment zeigt, wie dicht bei- 
einander für Novalis Pflicht und Liebe wohnen, wie „lieben" 
und „anderen verpflichtet sein" ein und dasselbe ist. Wir 
müssen aber auch hier an die umfassende Bedeutung^ denken, 
die die Liebe bei Novalis hat, jene Liebe, der kein irdischer 
Zug mehr anhaftet, die das weltumfassende Band ist, das 
alle Glieder des Kosmos umschließt, nur ein anderer Name 
für den höchsten und tiefsten Urgrund der Dinge. „Wenn 
man die Summe aller direkten Zwecke Bildung nennt, so 
könnte man sagen, der Geist dieser Gesamtheit, der Schlüssel 
der Bildung, der Sinn dieses großen Gegenstands ist Liebe*' 
(Raich S. 53). „Gott ist die Liebe. Die Liebe ist das höchste 
Reale — der Urgrund" (II. S. 497). 

Eros' Amme ist Ginnistan, die Phantasie, die Mutter 
der Fabel, d. i. die Poesie, gleichsam der einzige Inhalt des 

^ Siehe Kap. V. S.140f. 
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phantastischen Sinnes überhaupt. Auch hier muß an die 
weite Bedeutung erinnert werden, die der Begriff der „Poesie" 
bei Novalis hat. Wir dürfen nicht, wie z. B. Haym, an den 
durch einen bestimmten Inhalt charakterisierten Kulturteil, 
denken, sondern an die „poetische" Kraft, aus der alles 
menschliche Erleben stammt und die zugleich das einzige 
Mittel ist, das uns dem letzten Ideal nähert. 

Ein anderes Mitglied der Hausgenossenschaft ist der 
Schreiber, das Verstandesorgan, die die Welt in Begriffe 
umsetzende geistige Funktion.^ Auch hier haben die bis- 
herigen Erklärer ,den Begriff viel zu eng gefaßt*, indem sie 
von vornherein die Figur des Schreibers in eine bestimmte 
historische Periode, in die Aufklärungszeit, hineinveriegten. 
Es wird sich allerdings im Veriauf des Märchens zeigen, wie 
durch das Verhalten des Schreibers Zustände im Reiche des Sub- 
jekts entstehen, die der für die Aufklärung charakteristischen 
Verstandesherrschaft entsprechen. Hier jedoch im Eingang 
hausen die Mitglieder der Subjektfamilie noch friedlich bei- 
einander, und der Schreiber, die logische Funktion, ist nichts 
weiter als ein Mitglied unter andern. Alle diese Personen um- 
geben den heiligen Altar. Sophie, die göttliche, intuitive Weis- 
heit, ist Priesterin, Mittlerin zwischen der Gottheit und den ihr 
dienenden Geistern. Auf dem Altare befindet sich „eine dunkle 
Schale mit klarem Wasser". Sie ist einmal ein Prüfstein für 
die Tätigkeit des Hausgesindes: Sophie taucht die Blätter, auf 
denen der Schreiberverstand die Mitteilung des tätigen Sinnes 
registriert, jedesmal hinein „und wenn sie beim Herausziehen 
gewahr wurde, daß einige Schrift stehen geblieben war, so 



^ Ich erinnere an den in den Fragmenten (II. S. 83/84) gebrauchten 
charakteristischen Ausdruck: „Unterwegs in den inneren Organen auf- 
gehalten und nur mittels dieser wirksam*". 

' Siehe besonders Haym, S. 384 unten. 
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gab sie das Blatt dem Schreiber zurücic, der es in ein großes 
Buch heftete'*. Dann aber enthält die Schale auch das be- 
lebende Element: mit einigen Tropfen des köstlichen Inhalts 
bespritzt Sophie die sie Umgebenden, und diese Tropfen zer- 
rinnen, „sobald sie die Amme, das Kind oder die Wiege be- 
rührten, in einen blauen Dunst, der tausend seltsame Bilder 
zeigte und beständig um sie herzog und sich veränderte**, 
während beim Schreiber „eine Menge Zahlen und geometrische 
Figuren niederfielen, die er mit viel Emsigkeit auf einen 
Faden zog und sich zum Zierrat um den mageren Hals hing**« 
All dieses Märchenrankenwerk erweist sich als ein sinn- 
reiches Symbol für den letzten Wert, in dem die ganze Phi- 
losophie des Novalis gipfelt. Denn der Inhalt der Schale 
ist nichts anderes als der magische Stoff, die göttliche Sub- 
stanz, die Kraft und Wahrheit der ewigen Werte. Während 
sie sich unter der Tätigkeit des dürren Verstandes zu mathe- 
matischen Gebilden verdichtet, ein im Grunde armseliger 
Schmuck der logischen Philisterseele\ entstehen durch die 
Berührung mit der Poesie und der Liebe tausend seltsame, 
poetische Gebilde aus ihr, die hin und her ziehen, bestän- 
dig wechselnd. Dementsprechend sind die Arbeiten des Ver- 
standes meist fruchtlos, indem Sophie die vom Schreiber be- 
schriebenen Blätter wieder weiß aus dem heiligen Wasser 
herauszieht, während die kindlichen Ergüsse der Fabel, des 
poetischen Organes, zum Ärger des Philister-Schreibers un- 
versehrt die Probe bestehen. Die poetische ist eben die un- 
mittelbare, die substantiellere Wahrheit, und die Erzeugnisse 



1 Diese Stelle bekräftigt in dichterischer Form meine Behaup- 
tung von der Wandlung in der Wertbeurteilung des magischen Wissens, 
d. h. der Mathematik. (Siehe Kap. II. S. 41 f.) Siehe auch Tieks 
Naghwort I. S. 182: „Wenn nicht mehr Zahlen und Figuren Sind 
Schlüssel aller Kreaturen, Wenn die so singen, oder küssen, Mehr als 
die Tiefgelehrten wissen** u. s. w. 
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des kindlichen Genius sind ewiger und wahrer als die 
Werke des logisch vollkommenen, aber innerlich leeren Ver- 
standes.^ 

Nun wird uns die märchenhaft schnelle Entwicklung des 
Knaben Eros geschildert, ein Magnetstäbchen weist nach 
Norden und ist so für Eros der Wegweiser nach dem Sinnen- 
reiche, das er erlösen soll. Wie Novalis die magnetische 
Kraft und die produktive Tätigkeit des Künstlers, des schöpfe- 
rischen Menschen überhaupt im Symbol ineinsfaßt, zeigt auch 
eine Stelle in den „Lehrlingen zu Sais" (I. S. 209 ff.). Es 
heißt dort von der Tätigkeit des Künstlers: „Dankbar legt 
der Priester diese neue, erhabene Meßkunst auf den Altar, 
zu der magnetischen Nadel, die sich nie verirrt, und zahl- 
lose Schiffe auf dem pfadlosen Ozean zu bewohnten Küsten 
und den Häfen des Vateriandes zurückführte''. Ein Trunk 
vom magischen Quell gibt Eros die Kraft und Begeisterung 
für sein Werk. Sein Schäkern mit Ginnistan deutet auf 
das erste frühe Erwachen noch ungebundener Leidenschaften 
und seiner nach Tätigkeit veriangenden Liebeskraft. Die 
heimlichen Zärtlichkeiten und der verschwiegene Umgang der 
„männlichen** Bewohner der Geisterwelt mit Ginnistan, wie 
überhaupt die etwas zweifelhafte Rolle, die diese gegenüber 
der Hausfrau spielt, erscheint als eine überaus anmutige 
Einkleidung und Andeutung des Abstandes, den die strenge 
Moral- und Pflichtsphäre von den ihr gegenüber als uner- 
laubt empfundenen Beziehungen unserer zügellosen Phantasie 
hat. Ginnistan muß darum auch, als sie später Begleiterin 
des Eros wird, auf Befehl der göttlichen Weisheit die Ge- 



^ Huber, S. 113, Anm. 4, bemerkt diese Beziehung auch, aber 
die ideelle Beziehung zu Schillers «Künstlern** kann, bei dem ganz 
andern Verhältnis zwischen Wahrheit und Schönheit, in dieser Form 
nur mißverstanden werden. 
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stalt der Mutter annehmen, um Eros nicht in Versuchung 
zu führen. Sie wird in das Gewand der mutteriichen Ordnung 
und Pfhcht gehüllt, damit der Jüngh'ng nicht durch Abirren 
vom Wege seine Mission aus dem Auge vertiere. 

Nachts verfassen beide das Geisterreich, denn die Nacht, 
die „romantische" Tageszeit, ist den Kräften der Seele günstig 
gesinnt, und Ginnistan führt ihren jungen Freund zunächst 
in das Reich ihres Vaters, in das Mondreich der Träume. 
Wie im I. Teil des Ofterdingen Heinrich durch Träume sein 
zukünftiges Schicksal erfährt, so zeigt hier im Reiche des 
Mondes ein phantastisches Schauspiel dem Eros voraus- 
schauend den Weg, den er zu gehen hat. Trotz des mütter- 
lichen Gewandes kommt es nach diesen Ereignissen zwischen 
Ginnistan und Eros doch zu ungestümen Zärtlichkeiten, und 
wir verfassen die „nach wollüstigen Genüssen*' ermattet 
Schlummernden. 

Inzwischen hat sich der Schreiber des Hausregiments 
bemächtigt. Das sind die Zeiten der Herrschaft des Be- 
griffes im Reiche des Subjekts. Sinn und Herz geraten in 
seine Gewalt. Die logischen Kategorien, die Prinzipien, die 
mathematischen Gewißheiten regieren im Reiche des Gemüts. 
Sophie mit inrer Schale und Fabel entkommen. 

Fabel begibt sich zunächst in das Reich der Parzen, in 
denen sich die Gebundenheiten, das Gleichmaß, die mathe- 
matischen Gewalten des Lebens symbolisieren. Vor dem Tore 
liegt die Sphinx, das Rätsel von Geburt, Leben und Tod. 
Der ironische Ton der Schilderung dieses Reiches, seine 
schließliche Vernichtung deutet auf die geringe Wertung 
dieser bloß natürlichen Lebensbeziehungen, denn diese Rätsel 
des Lebens sind vermeintliche. Durch die Tätigkeit der 
Fabel im Reiche der Parzen erwachen die Seelen der Ver- 
storbenen zu neuem Leben, gleich wie der poetische Trieb 
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aus den Trümmern der Vergangenheit neue, ewig dauernde 
Gebilde entstehen läßt. 

Fabeis Weg fährt dann zu Arctur, dem sie die baldige 
Ankunft der Liebe und der göttlichen Weisheit verkündet. 
Später trifft sie ihre Mutter Ginnistan, die von den Folgen 
ihres „verbotenen Rausches'* erzählt. Eros, durch seine 
Liebe zu ihr zum Manne gereift, richtet in stürmisch unge- 
stümer Leidenschaftlichkeit „überall Verwüstungen an", wie 
der noch ungeformte Schaffensdrang der Schwärmer und 
Mystiker (s. S. 77). 

Beide werden vom Schreiber verfolgt. Aus der Ferne 
leuchtet die hohe Flamme eines Scheiterhaufens, der den 
Sieg des Schreiberverstandes und den Untergang des Her- 
zens verkündet. Doch das Opfer führt zum Siege* des guten 
Prinzips, zum Siege der freien Elemente des Gemüts über 
den Verstand und sein Gefolge. Was Novalis selbst erfuhr, 
daß erst durch das tiefste Leid hindurch, durch einen uner- 
hörten Schmerz, der Weg zur Höhe freigemacht wird, und 
daß nur durch ein letztes seelisches Opfer das Ewige er- 
rungen werden kann, das versinnbildlicht er hier im Feuertod 
des Herzens. Doch der sich vom Scheiterhaufen erhebende 
feurige Geist bleibt lebendig und wirksam, und dasWunder- 



1 Hierauf bezieht sich auch die Stelle des Eingangsgedichtes 
zum II. Teile des Ofterdingen: 

Wer sich der höchsten Lieb* ergeben. 
Geilest von ihren Wunden nie. 
Schmerzhaft muß jenes Band zerreißen, 
Was sich ums innere Auge zieht, 
Einmal das treuste Herz verwaisen. 
Eh* es der trüben Welt entflieht 
Der Leib wird aufgelöst in Tränen, 
Zum weiten Grabe wird die Welt, 
In das, verzehrt von bangem Sehnen, 
Das Herz, als Asche, niederfällt. 
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licht der schmerzgeborenen Erleuchtung zertrümmert die 
Scheingewalten des an Raum und Zeit gebundenen mathe- 
matischen Lebens. Die Sonne, das Sinnbild der Aufklärung, 
das mathematische Gestirn muß verblassen vor dem leuch- 
tenden Schein der aus den Tiefen des Gefühls dringenden 
Flamme. Der hier märchenhaft angedeutete Vorgang sollte 
sich im 11. Teile, in der Zerstörung des Sonnenreiches durch 
Heinrich, in der Vernichtung aller Bindungen des Lebens 
wiederholen. 

Wieder wendet sich Fabel zum Tore der unechten Ge- 
heimnisse, beantwortet die f^ragen der Sphinx ~: „Was 
kommt plötzlicher als der Blitz? Die Rache. — Was ist 
am vergänglichsten? Unrechter Besitz.^ — Wer kennt die 
Welt? Wer sich selbst kennt* — Was ist das ewige Ge- 
heimnis? Die Liebe. — Bei wem ruht es? Bei Sophieen", 
— und löst damit den falschen Zauber. Die „Sphinx 
krümmte sich kläglich'*, die Gewalten des Lebens müssen 
sich den ewigen Forderungen der zeugenden Liebeskraft 
unterwerfen. Die Lösung nähert sich, „das Leblose ist 
wieder entseelt. Das Lebendige wird regieren und das Leb- 
lose bilden und gebrauchen. Das Innere wird offenbart, und 
das Äußere verborgen", die Erde soll wieder „schweben**, die 
goldene Zeit ihren Einzug halten. Wieder erscheint das Er- 
wachen der neuen Zeit wie ein Zurückkehren zum Urbeginn. 
Atlas, der müde gewordene Träger der Welt, gewinnt neue 
Kraft und neues Leben. So erwacht die Sinnenwelt aus ihrem 
tausendjährigen Schlafe und rüstet sich zum Empfange der 
wieder in sie einziehenden^ ideellen Kräfte. Wie im Mär- 
chen von Dornröschen kommen nun die Abgesandten der 



' Siehe IL S. 308: „Die Leute von Verstand annihilieren ihr Herz**. 

2 „Einem gelang es, — er hob den Schleier der Göttin zu Sais. 

Aber was sah er? -- Er sah — Wunder des Wunders — sich selbst" 
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* 
Geisterwelt und wecken die schlummernden Naturgewalten. 

Aus der Asche der Mutter und dem Inhalte der magischen 

Schale wird ein göttlicher Trank bereitet, von dem alle 

kosten und wodurch sie die „freundliche Begrüßung der 

Mutter in ihrem Innern" vernehmen. 

Die Erwartung ist erfüllt und übertroffen. Sophie sagt: 
„Das große Geheimnis ist allen offenbart, und bleibt ewig 
unergründlich. Aus Schmerzen wird die neue Welt geboren, 
und in Tränen wird die Asche zum Trank des ewigen Lebens 
aufgelöst. In jedem wohnt die himmlische Mutter, um jedes 
Kind ewig zu gebären". Das große Geheimnis ist jene 
ewige „magische" Kraft im Menschen, die nun durch das 
moralische Bewußtsein, durch den Pflichtruf, ein Ziel und 
eine feste Bestimmung erhalten hat. Aus Unvollkommen- 
heiten und aus Schmerzen geboren, knüpft das Gefühl des 
inneren Gebundenseins von neuem an eine höhere Bestim- 
mung, an einen absoluten Wert. „Die Mutter ist unter uns, 
ihre Gegenwart wird uns ewig beglücken." So ruht in jenem 
letzten Gewissen, in dem Gefühle der Abhängigkeit von einem 
höheren Ich, der Sinn unseres strebenden Daseins. Die 
beiden Reiche sind nun vereinigt, und das neue Reich der 
Ewigkeit begründet. Geister- und Sinnenwelt, Idee und Wirk- 
lichkeit sind damit in den gemeinsamen Schöpfergrund 
zurückgekehrt, aus dem sie einst in der Stunde der Geburt 
der Welt hervorgingen. So schließt der I. Teil, und es bleibt 
mir noch übrig, einiges über die wenigen Bruchstücke des 
II. Teiles zu sagen. 

Der II. Teil sollte der „Kommentar" und zugleich „die 
Erfüllung" des ersten sein. Die Poesie war geboren, und nun 
sollte das ausgeführt werden, was im I. Teile traumhaft ver- 
schwommen und schließlich im Gewände eines geschlossenen 
Märchens prophetisch angedeutet war: die Besitzergreifung 
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der Sinnenwelt durch das magische Ich. „Licht und Schatten*' 
sollten durcheinander wogen, alle Bande des Wirklichen auf- 
gelöst, „das Romantische aller Zeiten" verbunden werden, 
und so durch Spiegelung der gesamten Welt, des natürlichen 
und historischen Geschehens, im Gemüt des Dichters die 
Idee der All-Einheit symbolisiert werden. 

Der Liebe Reich ist auf getan, 

Die Fabel fängt zu spinnen an. 

Das Urspiel jeder Natur beginnt, 

Auf kräft'ge Worte jedes sinnt, 

Und so das große Weltgemüt 

Überall sich regt und unendlich blüht. 

Alles muß ineinander greifen. 

Eins durch das andre gedeihn und reifen ; 

Jedes in Allen dar sich stellt. 

Indem es sich mit ihnen vermischet 

Und gierig in ihre Tiefen fällt. 

Sein eigentümliches Wesen erfrischet, 

Und tausend neue Gedanken erhält. 

Die Welt wird Traum, der Traum wird Welt, 

Und was man glaubt es sei geschehn. 

Kann man von weitem erst kommen sehn. 

Frei soll die Phantasie erst schalten. 

Nach ihrem Gefallen die Fäden verweben. 

Hier manches verschleiern, dort manches entfalten 

Und endlich in magischen Dunst verschweben. 

Mit diesen Worten gibt Novalis selbst am schönsten die 
Art des romantischen Rhythmus wieder. 

Wie im Märchen die Vereinigung der beiden Welten nur 
durch den schmerzvollen Tod der Mutter möglich war, so 
erfahren wir zu Beginn des II. Teils, daß Mathilde gestorben 
ist. Damit wird zugleich der Idee der Liebe alles Irdische 
genommen, und der Tod erscheint „wie eine höhere Offen- 
barung des Lebens**. Heinrich wird auf seiner Wanderung 
durch einen klingenden Baum verkündet, daß die Liebe ihm 
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dennoch nahe sein wird, wenn auch in verwandelter Gestalt. 
Sie tritt ihm in Cyane gegenüber, und sein erstes Gespräch 
mit ihr kündet uns besser als alle erläuternden Worte, wie 
Novalis selbständige Zusammenhänge im Reiche der Ideen 
gestaltet, wie er das einzelne Individuum hineinstellt in eine 
Reihe von Verkörperungen einer Idee, und wie das Ziel 
nichts anders ist als jene Idee, die von Anbeginn in uns ruht.^ 
„Heinrich fragt das Mädchen: Woher kennst du mich? — 
0hl von alten Zeiten; auch erzählte mir meine ehemalige 
Mutter zeither immer von dir. — Hast du noch eine Mutter? 
—Ja, aber es ist eigentlich dieselbe. — Wie hieß sie? — Maria. 
— Wer war dein Vater? — Der Graf von Hohenzollern. — 
Den kenn' ich auch. — Wohl mußt du ihn kennen, denn 
er ist auch dein Vater. — Mein Vater ist in Eisenach. — 
Du hast mehr Eltern. — Wo gehen wir denn hin? — 
Immer nach Hause. —" 

Was in den folgenden Skizzen für das Philosophische 
bedeutungsvoll ist, habe ich bei Gelegenheit des I. Teiles ge- 
sagt.* Nur eines möchte ich noch erwähnen. Es heißt an 
einer Stelle: „Das Buch schließt just umgekehrt wie das 
Märchen — mit einer einfachen Familie. Es wird stiller, 
einfacher und menschlicher nach dem Ende zu" (I. S. 201). 
Diese Worte beziehen sich nach meiner Ansicht auf die oben 
zitierte Briefstelle: „Übergangsjahre vom Unendlichen zum 
Endlichen".* In demselben Briefe sagt Novalis: Jetzt ist 
bei mir bürgerliche Baukunst. Ich bin dem Mittag so nahe, 
daß die Schatten die Größe der Gegenstände haben, und 
also die Bildungen meiner Phantasie so ziemlich der 

i I. S. 201 : „Es ist die Urwelt, die goldne Zeit am Ende«. 

» Auf weiteres einzugehen, verzichte ich, denn es kommt die- 
selbe Grundidee immer wieder zum Ausdruck, und so hätten weitere 
Einzelheiten nur kritisch-philologisches Interesse. 

« S. S. 103. 
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wirklichen Welt entsprechen." So wollte er auch in der 
Dichtung vom Überschwange des phantastischen Weltsymbols 
zurückkehren zu der einfachen Wahrheit des Alltags. Er 
wollte die Schönheit, die er in den großen Geschehnissen 
der Welt gesucht und gefunden hatte, nun in den Ablauf des 
ruhigen Eigenlebens hineintragen.^ Was ihm nicht mehr ver- 
gönnt war in dichterischer Form auszusprechen, das hatte 
er vorher in den philosophischen Fragmenten sich klar zu 
machen versucht: wie nicht nur in den symbolischen Spiegeln 
des Geschehens Schönheit zu suchen sei, sondern wie das 
Leben selbst, das eigene Verhältnis zur Umwelt, in Schön- 
heit getaucht werden solle. 

Denn die Spiegelung des Lebens im Werke war nicht die 
Überwindung des Lebens selber. Dieses blieb in der grau- 
samen Härte seiner Kontraste bestehen, und nur die Stunden 
schöpferischer Weihe trugen über den Alltag hinaus. Das 
mag ihm vor dem inneren Auge besonders deutlich in jener 
Zeit gestanden haben, als er sich als sicheren Lebensunter- 
grund eine bürgeriiche Stellung zu verschaffen suchte. In 
diesen Kleinheiten des Alltäglichen war ein immer erneuter 
Widerstand der Sinnenwelt gegen den Geist zu spüren, die 
momentane „Erhebung" durch das Aufgehen in einem außer- 
halb des Tatsächlichen stehenden Werke genügte da nicht, das 
Leben mußte durch sich selbst überwunden werden, es mußte 
selbst zum Stoffe der wahren Geistesform gemacht werden. Es 
durfte nicht mehr passiv, es mußte „aktiv", symbolisch eriebt, 
es mußte „romantisiert'* werden. Von der Lebensweisheit 
des Aufklärers Ligne heißt es darum überaus charakteristisch : 
„Sie gehört zu der passiven Wissenschaft des Lebens. Sie 
ist eine natüriiche, antithetische Wirkung dieses Lebelebens, 

^ An dieser Tatsache scheitert die von Haym versuchte Paralleli- 
sierung von Märchen und zweitem Teil. S. Haym S. 390. 

H. Simon, Der magische Ideallsmus. 9 
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aber kein freies Produkt unsrer magischen Erfindungs- 
kraft" (II. S. 145). 

Novalis will jetzt eine „Kunst zu leben — gegen die 
Makrobiotik** schreiben (H. S. 71), d. h. gegen eine Lebensan- 
schauung, in der nur die natürlichen Grundlagen des Men- 
schen für die Lebensform maßgebend sind. Die „Lebenskunst- 
lehre soll das System der Vorschriften werden, sich ein 
unabhängiges, selbstgemachtes, in meiner Gewalt stehendes 
Leben zu bereiten" (II. S. 140). 

Der realen Beherrschung des Lebens durch die Kunst 
geht die genaue Kenntnisnahme der anzuwendenden „Grund- 
sätze" voran. „Lehrjahre im vorzüglichen Sinn sind die 
Lehrjahre der Kunst zu leben. Durch planmäßig geordnete 
Versuche lernt man ihre Grundsätze kennen und erhält die 
Fertigkeit, nach ihnen beliebig zu verfahren" (IL S. 1). Diese 
Grundsätze sind natürlich dieselben wie diejenigen, die den 
ausübenden Künstler leiten. Nur ist der Stoff jetzt das mecha- 
nische Leben, die Beziehungen des Alltags, des bloßen Daseins. 
Diese müssen durch den Geist von neuem belebt, „poe- 
tisiert" werden; hierzu ist vor allem das sorgsame Studium 
des Stoffes notwendig. „Das Leben ist etwas, wie Farben, Töne 
und Kraft. Der Romantiker studiert das Leben, wie der 
Maler, Musiker und Mechaniker Farbe, Ton und Kraft. Sorg- 
fältiges Studium des Lebens macht den Romantiker, wie 
sorgfältiges Studium von Farbe, Gestaltung, Ton und Kraft 
den Maler, Musiker und Mechaniker" (IL S. 200). 

Haben wir dann Mittel und Ziel in der Hand, so sollen 
wir ans Werk gehen : denn „das Leben soll kein uns gegebener, 
sondern ein von uns gemachter Roman sein" (II. S. 110). 

Roman und Leben sind so gesehen das gleiche, der 
Roman ist gleichsam nur die Buchausgabe des einzelnen Le- 
bens, das wie das Buch „ein Motto, einen Titel, einen Ver- 
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leger, eine Vorrede, Einleitung, Text, Noten etc. hat oder 
haben kann" (IL S. 140). Wir sehen, auch hier ist die 
Individualität ein wichtiges, konzentrierendes ästhetisches 
Hilfsmittel; je individueller, desto geschlossener gegenüber der 
Umwelt, und „welche unerschöpfliche Menge von Materialien 
zu neuen individuellen Kombinationen liegt nicht umher!'' 
(II. S. 80 f.) Besonders der irrationale Überschuß des Lebens 
ist der Stoff, der uns ganz roh und bereit, jedwede Form 
anzunehmen, übergeben wird. „Alle Zufälle unsers Lebens 
sind Materialien, aus denen wir machen können, was wir 
wollen. Wer viel Geist hat, macht viel aus seinem Leben. 
Jede Bekanntschaft, jeder Vorfall wäre für den durchaus 
Geistigen erstes Glied einer unendlichen Reihe, Anfang eines 
unendlichen Romans" (IL S. 16).^ 

Haben wir diese Art des Eriebens erlernt, so werden 
wir bald erfahren, daß „nichts romantischer ist, als was man 
gewöhnlich Welt und Schicksal nennt. Wir leben in einem 
kolossalen (im Großen und Kleinen) Roman" (IL S. 584). 
Die „romantische Orientierung" in der „Beurteilung^ und Be- 
handlung des Menschenlebens" besteht für Novalis neben 
der Individualisierung vor allem in der oben geschilderten 
Art des symbolischen Beziehens der Dinge aufeinander; da- 
durch entsteht jener eigenartige romantische Rhythmus, der 
das Kleinste mit Schönheit umgibt, und der das Höchste 
in den einfachsten Alltag hineinträgt. „Über das Poetische 
der Armut und Unordnung" (IL S. 347) scheint er in diesem 

^ Siehe auch II. S. 149: „Wer viel Vernunft in gewissen(ni) Sinne 
hat, bei dem wird alles Einzig: Seine Leidenschaften, seine Lage, 
seine Begebenheiten, seine Neigungen, kurz alles, was ihn berührt, 
wird absolut — zum Fato" und II. S. 100: „Durch Bemeisterung des 
Stimmhammers unsers höhern Organes werden wir uns selbst zu 
unserm poetischen Fato machen — und unser Leben nach Belieben 
poetisieren und poetisieren lassen können**. 

9* 
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Sinne etwas schreiben zu wollen. Und seine Ausführungen 
„über das Symbolische des Essens" (II. S. 133/135), „über 
den Anzug als Symbol" (IL S. 438, II. S. 523) und ähnliche 
zeigen, wie konsequent er dieses Leben in Schönheit durch- 
zuführen bestrebt war. „Auch Geschäftsarbeiten", meint er, 
wohl in direkter Anregung durch seine berufliche Tätigkeit, 
„kann man poetisch behandeln. Es gehört ein tiefes, poeti- 
sches Nachdenken dazu, um diese Verwandlung vorzunehmen. 
Die Alten haben dies herrlich verstanden. Wie poetisch be- 
schreiben sie Kräuter, Maschinen, Häuser, Gerätschaften etc. 
Eine gewisse Altertümlichkeit des Stils, eine richtige Stellung 
und Ordnung der Massen, eine leise Hindeutung auf Allegorie, 
eine gewisse Seltsamkeit, Andacht und Verwunderung, die 
durch die Schreibart durchschimmert, — dies sind einige 
wesentiiche Züge dieser Kunst, die ich zu meinem bürger- 
lichen Roman recht nötig habe" (II. S. 319/20).^ 

Noch ein weiteres verlangt jener Zug nach Einheit, nach 
Überwindung der Gegensätze, das ist ein Standort hoch über 
den gewöhnlichen Schwankungen des Daseins. „Gleich ab 
von Fröhlichkeit und Trauer, vom Lustigen und Rührenden 
ist sowohl der verständige Mensch, als der wahre Dichter" 
(II. S. 353), und „der vollendete Mensch sollte -eine schöne 
Satire sein, fähig, jedem eine beliebige Form zu geben, jede 
Form mit dem mannigfaltigsten Leben auszufüllen und 
zu bewegen" (II. S. 106).* Aber wie im romantischen Kunst- 
werke so darf auch im romantischen Leben neben aller Voll- 



^ Siehe bürgeri. Roman S. 103, Anm. 1. 

' „Der vollendete Mensch muß gleichsam zugleich an mehreren 
Orten und in mehreren Menschen leben — ihm müssen beständig ein 
weiter Kreis und mannigfache Begebenheiten gegenwärtig sein" 
(II. S. 330). Auch das „Mannigfache der Anschauung" darf nicht 
fehlen. 
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kommenheit der Form nicht der geistige Gehalt fehlen. „Maß 
muß in der Welt sein, was man auf dem Papier ist — Ideen- 
schöpfer" (Raich S. 95). Durch diese Aktivität kommt erst 
innerer, geistiger Wert in das Leben. Von so hohem Stand- 
punkte, als Ausfluß schöpferischer Wirklichkeitsideen, beurteilt 
er den „merkantilischen Geist*". „Der Handelsgeist ist der 
Geist der Welt. Er ist der großartige Geist schlechthin. Er 
setzt alles in Bewegung und verbindet alles. Er weckt Länder 
und Städte, Nationen und Kunstwerke. Er ist der Geist der 
Kultur, der Vervollkommnung des Menschengeschlechts. Der 
historische Handelsgeist, der sklavisch sich nach den gegebenen 
Bedürfnissen, nach den Umständen der Zeit und des Orts 
richtet, ist nur ein Bastard des echten, schaffenden Han- 
delsgeistes" (II. S. 198). Und trotz dieser Erkenntnis der 
Diskrepanz zwischen Wirklichkeit und Idee will er selbst in 
das Leben draußen, in das rollende Rad des Kulturge- 
schehens eingreifen. 

Einmal schreibt er an Friedrich Schlegel: „Bleib ich bei 
Euch, so soll dieser Plan ein Hauptgeschäft meines Lebens 
werden. Er betrifft die Errichtung eines literarischen republi- 
kanischen Ordens, der durchaus merkantilisch politisch 
ist, einer echten Kosmopoliten-Loge" (Raich S. 95). Und 
später an Caroline: „Die Poesie mit lebendigen Kräften, mit 
Menschen und sonst gefällt mir immer mehr. Man muß eine 
poetische Welt um sich her bilden und in der Poesie leben. 
Hierher gehört mein merkantilischer Plan. Diesem ordne 
ich die Schriftstellerei unter" (Raich S. 100). Es wird nicht 
ungerechtfertigt erscheinen, wenn man an dem Gelingen 
solcher Pläne bei der Natur des Novalis einigen Zweifel hegt. 
Denn eins darf man wohl mit absoluter Gewißheit sagen: 
Er ist nie bis zur Schicht des Wirklichen gedrungen. Gerade 
deshalb söhnte er sich so leicht und fast konfliktlos mit dem 
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Alltag, mit dem Leben des Berufsmenschen aus, gerade darum 
war er voll grandioser Wirklichkeitspläne. 

Das Nicht-Ich, die Welt, war für ihn nur der Wider- 
stand der zähen Masse, eigentlich nur das noch nicht vom 
Wert Durchleuchtete, das vom starren, harten Lichte des Tages 
Beschienene, und es brauchte nur Nacht zu werden und das 
grausame Naturlicht ausgelöscht zu sein, so umgab schon 
Wert und Schönheit die Dinge. Nur die Widerstände, die 
er in der eigenen Brust, im Körperlichen, in der Sinnenwelt 
seines eignen Ich fand, störten von Zeit zu Zeit die Heiter- 
keit seines Weltschauens und zeigten dann die unerbittliche 
„Zwei" im Dasein alles Lebendigen, das nach Wert und 
Einheit strebt. Aber auch hier ist die fast kindliche Art, 
mit der er glaubte, Herr des Körpers und aller Funktionen 
zu werden, mit der er unsere geist- und wertentferntesten 
Sphären mit dem Höchsten in uns vereinen wollte, ein 
Zeugnis seiner Weltferne, seiner Unfähigkeit, die Substanz 
des Wirklichen, das Leben in seiner zwingenden Stärke zu 
begreifen. 

In seiner Jugend, in seinen ersten Studentenjahren wird 
dieser Mangel an Sinn für die eigentlichen Dimensionen des 
Wirklichen, die Unfähigkeit, seine Wertmaßstäbe mit denen 
der ihn umgebenden Welt zu vergleichen, der Grund zu 
mancherlei Erfahrungen peinlicher und schmerzvoller Art ge- 
wesen sein. Die falschen Beurteilungen, denen er durch eine 
naive Fröhlichkeit des Gemütes, verbunden mit einer phan- 
tasievollen Sinnenfreude ausgesetzt war, mag solche Bitternisse 
noch verstärkt haben. Man wird nicht fehlgehen, wenn man 
in irgendeinem solchen Mißverständnisse seiner Beziehungen 
zur Wirklichkeit den Grund der von Friedrich Schlegel gegen- 
über seinem Bruder erwähnten „Ehrenhändel" erblickt. Das 
kann aber den freudigen Optimismus des Novalis nicht ver- 
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ringern. Später in Qrüningen, als er mit wachsendem, so- 
zusagen empirisch aufgezwungenem Wirkh'chkeitssinne den 
„schmutzigen Revers" sieht, lebt er doch nur in dem Bilde, 
mit dem sein inneres Auge die Umgebung seiner Geliebten 
schaut, und so erscheint alles dort in lichten Goldton getaucht. 
Sein Verhältnis zu Menschen wird ganz auf diese Art 
des Welterlebens gegründet gewesen sein. Er ist sicherlich 
einer Freundschaft als des Bündnisses zweier an Wert eben- 
bürtigen Seelen unfähig gewesen, denn Freundschaft setzt die 
Werterkenntnis und Wertanerkennung des selbständigen Nicht- 
Ichseins voraus. Bei wem aber aller Wert und alle Wahrheit 
des andern vom Ich stammt, der wird nur dort Freundschaft 
und Verbundensein empfinden, wo ihm das fremde Selbst 
als Stück des eigenen erscheint, oder wo beide Selbst sich 
in einem Gleichen, Höheren, vom Individuum Losgelösten 
vereinen. Solche Menschen sind unbewußt Urheber stiller 
Grausamkeiten und heimlicher Tragödien. Sie geben und 
schenken aus einem Innern Reichtume heraus, weil sie es so 
müssen; sie geben nicht uns ihr Wesen, sondern sie geben 
ihr Wesen; daß wir Empfänger sind, erscheint daneben fast 
willkürlich, fast zufällig. Und wenige sind groß oder klein 
genug, um nehmen zu können, ohne geben zu dürfen oder 
wenigstens ohne fühlen zu dürfen, daß die Gegengeschenke 
ihrer Seele ihres persönlichen Wertes wegen genommen 
werden. Es ist darum auch gar nicht wunderbar und un- 
verständlich, daß ein Kind es war, das in Novalis die letzten 
seelischen Tiefen aufrührte, ein Kind, das gern nimmt, ohne 
zu fragen, das sich nicht als ebenwertig beurteilt und darum 
nicht den Stachel solcher unpersönlichen Liebe fühlt. Und 
von Julie, seiner zweiten Braut, wissen wir zu wenig Klares, 
um sagen zu können, ob sie zu klein und zu unselbständig 
oder zu groß und zu selbstlos in ihrem Gefühlsleben war, 
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um die eine andere vielleicht vernichtende Grausamkeit einer 
„ angewandten ** Liebe zu empfinden. 

So jenseits ist auch sein Schmerz. Man darf nicht sagen, 
daß er darum unwahr ist, denn die Wahrheit eines Gefühls 
ist nur abhängig von der Wirklichkeit und Welt, in der ein 
Mensch lebt. Aber sein Schmerz hat nichts von der harten 
Grausamkeit des irdischen Leidens, des Verstricktseins in 
die Nöte der hellen und kalten Wirklichkeit, es ist ein 
nächtiger Schmerz, der im eigenen Selbst beschlossen liegt, 
und für den alles äußere Geschehen nur der Reiz, der fast 
willküriiche Anlaß der inneren Erlebnisse ist. 

Daß dieses innere Erleben ihm der alleinige Wertmaß- 
stab der Wahrheit des Äußern war, und daß er den selbst- 
eigenen Wert des fremden Lebens seiner Natur nach nicht 
anerkennen durfte, das muß man einmal bei allen Äußerungen 
von Novalis über das Leben und seine Stellung zu ihm im 
Auge behalten, und dann auch, daß diese Weltfremde sich 
nur auf alle Wertbeziehungen des Lebens bezog, nicht auf 
das bloße Dasein als solches. Er war kein Träumer, kein 
Romantiker im Sinne der Helden Eichendorffscher Dich- 
tungen, er war ein tätiger, in allen rein praktischen Dingen 
umsichtiger Berufsmensch, ein pflichtgetreuer Beamter. Aber 
dieses bloß reale Dasein war an sich ganz wertlos, und wie 
die Sinnenwelt im erkenntnis-theoretischen Gebiete der zwar 
ontologisch absolute Stoff unserer Ichform war, aber doch 
durch die Geisterwelt erst Sinn in die zwecklose Mannig- 
faltigkeit kam, so war auch auf dem Gebiete der realen Be- 
ziehungen das bloße Leben nur der Stoff, dem erst Sinn, 
Wert und Schönheit vom Ich veriiehen wurde. 

Vor allem ist dies auch für den Historiker von wichtiger 
Bedeutung. Bei jeder im Bereiche des Wertes liegenden Be- 
ziehung des Novalis zur Außenwelt muß er sich deutlich be- 
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wüßt sein, daß Novalis von allem fremden Wert nur das ihm 
Eigene nahm, daß er überhaupt von vornherein das Fremde 
in einem ganz persönh'chen Rhythmus erlebte, und wenn er 
so von Plotin, Spinoza, selbst Kant und Fichte, Schelling 
und anderen spricht, so ist es eigentlich, da die Philosophie 
ja selbst nur ein wertender Rhythmus des Intellekts ist und 
nichts mit den Dingen selbst zu tun hat, nur Novalis, den 
er immer wieder findet und in den Kreis seines philoso- 
phischen Weltbildes hineinzieht. Weil die Eigenart und darum 
der historische Wert des Novalis gerade in diesem negativen 
Verhalten zu allen selbständigen Wertverhälmissen be- 
ruht, so ist es darum auch im Grunde gänzlich unhistorisch, 
bestimmte Grenzen zwischen ihn und außer ihm stehenden 
Wertpersönlichkeiten zu setzen. Denn schließlich sind nicht 
einmal Mißverständnisse vorhanden, die durch Trennung 
zwei selbständige, scharf umrissene Größen gegenüberstellen 
würden, sondern das fremde Leben ist nur ein unier der 
Sphäre des Wertes liegender Reiz oder ein Stück des eigenen 
Selbst und wird somit gar nicht als selbständige Wertpersön- 
lichkeit erlebt. 




V. 



Der magische Glaube. 



Im Gebiete des Religiösen sind alle das Theoretische und 
Praktische überschreitenden Probleme aufgehoben, und was 
theoretische Überlegung und tätiges Wirken in Kunst und 
Leben an Ungelöstem und Unvereintem übrig ließ, strömt 
hier zusammen im Reiche des namenlosen, allbenannten 
Grundes. Novalis' Gott ist vielgestaltig, und er findet ihn als 
Abschluß sowohl theoretischen Denkens wie künstlerischen 
Tuns, sittlichen Wollens und liebenden Fühlens. Jeder dieser 
Werte läßt sich zur Gottheit erheben, weil in allen ein Ab- 
solutes verborgen ist, das uns mit dem Himmel verknüpft. 

Vom theoretischen Standpunkte aus ist Gott der Geist, 
der „magische" Ursprung der Welt, die unendliche Tätigkeit, 
das schaffende Prinzip. Ihm gegenüber steht der „unend- 
liche Gegenstand", die Natur als träge Masse. Im religiösen 
Symbol jedoch erscheint sie nur als Mittel, das Göttliche dar- 
zustellen. „Die Welt" ist dann „ein Universaltropus des Geistes, 
ein symbolisches Bild desselben" (II. S. 142). Wie aber der 
menschlichen Seele eine ursprüngliche Kraft des einheitlichen 
Erlebens zukommt, so wird nun Gott, durch Steigerung der 
Einzelseele, zur Alleinheit von Geister- und Sinnenwelt, er 
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ist „die Weltseele", das vollkommene individuelle Prinzip, 
das synthetische Prinzip aller Vereinigungen der „Wunder und 
Naturwelt" durch die Seele. „Der freie Wechsel dieser beiden 
Zustände «Natur und Geist» ist Gott« (II. S. 308). Wir 
sind nur „Gotteskinder, göttliche Keime", denn „die Welt ist 
die Sphäre der unvollkommnen Vereinigungen des Geistes 
und der Natur. Ihre vollkommne Indifferentiirung bildet das 
Sittliche Wesen par excellence — Gott" (II. S. 244). 

Der Ausdruck „sittliche Wesen" ist dann der Übergang 
zu einer weiteren Gottbildung. Wie in der theoretischen 
Philosophie, so muß der monistische Gedanke der absoluten 
Vereinigung von Geist und Natur bald der erneuten Trennung 
von Gott und Natur in der praktischen Idee weichen. Die 
Natur ist jetzt aber nicht mehr der transzendental-psycho- 
logische Stoff der einzelnen Wertformungen, sondern das 
reale Leben in Raum und Zeit. Auf diesem Standpunkt 
muß man „Gott und Natur trennen. Gott hat gar nichts 
mit der Natur zu schaffen. Er ist das Ziel der Natur, 
dasjenige, mit dem sie einst harmonieren soll" (II. S. 492). 
Man sieht, wie Novalis auf dem Boden des „tätigen Empi- 
rismus" immer zum romantischen Dualismus von Geist und 
Natur zurückkehrt, den er durch die Erweiterung der see- 
lischen Einheit auf die Natureinheit, auf die Weltseele vor- 
übergehend zu verlassen drohte. „Die Natur soll moralisch 
werden, und so erscheint allerdings der Kantische Moralgott 
und die Moralität in einem ganz anderen Lichte. Der mo- 
ralische Gott ist etwas weit höheres als der magische 
Gott" (II. S. 492). 

Die Einheit des Seienden in der magischen Kraft der 
Weltseele ist gleichsam nur die mögliche Einheit, die Fähig- 
keit zur Einheit, aber nicht die absolute Einheit, diese ist 
erst im „sittlichen Wesen par excellence", also erst in der 
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Idee denkbar. Wie an anderer Stelle die reale Einheit der 
Person zu trennen war von dem Ideal der universellen Per- 
sönlichkeit, die Tatsache des Erlebnisses von dem Erlebnis 
als geforderter ästhetischer Aufgabe, so ist hier die Tatsache 
des metaphysischen Weltzusammenhanges zu trennen von der 
absoluten Einswerdung von Kunst und Natur als Idee, und zwar 
als „moralischer" Idee, als „Ziel", als Pflichtruf. Daß er dieser 
höchsten Form der Idee einen moralischen Charakter gibt, 
verbindet Novalis, wie er selbst erkennt, mit dem „moralischen 
Gesetz" des Idealismus, die Unendlichkeit des Strebens, und 
die Unerreichbarkeit des Ideals, die er aus dessen Wesen ab- 
leitet \ verbindet ihn mit Fichte, aber es ist dann doch wieder 
der „Magier", der das Werkzeug des moralischen Gottes ist, 
denn „wir müssen Magier zu werden suchen, um recht mora- 
lisch sein zu können" (II. S. 493). Wir müssen die aktiven 
Kräfte unserer Seele stärken, die Sinnenwelt durch den Geist 
beherrschen, wir müssen „Dichter" sein; denn „der echte 
Dichter ist immer Priester" und repräsentiert den „Genius 
der Menschheit" (II. S. 21). 

Aber neben dem „magischen" und dem „moralischen" Gott 
herrscht noch ein dritter Gott, und er ist erst eigentlich der 
Gegenstand der „reinen Religion", des selbständigen „reli- 
giösen Sinns", der „religiösen Welt", des unmittelbaren Gott- 
bewußtseins, das ist der Gott der Liebe. Liebe ist der 
„Grund der Möglichkeit der Magie", die Liebe „wirkt ma- 
gisch"; nur durch die Liebe, diese höchste Steigerung unseres 
Gefühls, erhalten wir die Kraft, Wunder zu tun, uns von den 
Fesseln irdischer Gebundenheit zu befreien, zum tiefsten Ge- 
heimnis unserer Persönlichkeit zu gelangen, den höheren 
Menschen in uns zu erwecken und so das Geisterreich schon 



^ „Inwiefern erreichen wir das Ideal nie? Insofern es sich selbst 
vernichten würde" u. s. w. (II. S. 275). Siehe auch Kap. IV. S. 119. 
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auf Erden zu gründen. Das alles war bei Novalis nicht aus 
einer sentimentalen Hingabe an ein im Grunde leeres, all- 
gemeines Harmonie-Ideal geboren, sondern aus der sicheren, 
glaubensstarken Überzeugung, von der Fähigkeit der Liebes- 
kraft, unsere „Universalpersonalität", den Genius, der in 
jedem von uns schlummert, zu erwecken und wirken lassen 
zu können. Die Liebe wird so der letzte metaphysische 
Urgrund der Welt, das „höchste Reale", das „Amen des 
Universums", das allesumschlingende Band. Die Liebe zu 
Sophie ist ihm „Religion", und Gott selbst ist die Liebe. Und 
weil Schleiermacher der Verkünder der „reinen" Religion ist, 
so ist ihm diese Verkündigung zugleich die Botschaft von 
der Liebe. Die Liebe, dies Urgefühl, „ist frei — , sie wählt 
das Ärmste und Hilfsbedürftigste am liebsten" (IL S. 333) 
— und gerade diese Losgelöstheit von aller dogmatischen Be- 
stimmtheit, ihr „allgemeiner" Charakter macht sie zur Äußerung 
unseres tiefsten religiösen Empfindens. „Das Herz scheint 
gleichsam das religiöse Organ. Indem es, abgezogen von allen 
einzelnen wirklichen Gegenständen, sich selbst empfindet, 
sich selbst zu einem idealischen Gegenstande macht, entsteht 
Religion" (II. S. 278 f.). Dieses tiefste Selbstempfinden ist nicht 
das stolze Resultat des moralischen Gottesbewußtseins, das 
uns in unserm wertenden Tun zur Gottheit erhebt, uns in 
unserm Gewissen „einen Verknüpfungspunkt mit einer hö- 
heren Welt garantiert", - sondern in der Demut, in dem, was 
Schleiermacher „schlechthinnige Abhängigkeit" nennt, liegt 
die Beruhigung für den immer weiter fordernden moralischen 
Menschen. Hier ist das Positive gerade die Aufgabe aller 
Aktivität, und doch ist diese religiöse Liebe nicht nur das 
reinste Empfinden, sondern als solches auch die Voraus- 
setzung aller lebendigen Tat. Denn nur sie kann uns die 
„Kraft des Glaubens" verleihen, der wir zu allem idealen, 
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wertsetzenden Tun bedürfen. Diese reine, „absolute Emp- 
findung ist religiös" (IL S. 101), in ihr vereinigen sich „alle 
einzelnen Neigungen in Eine, deren wunderbares Objekt ein 
höheres Wesen, eine Gottheit ist" (IL S. 279). 

Und als den entsprechenden Inhalt für seinen religiösen 
Sinn wählt er das Christentum, und zwar die Idee des reinen 
Christentums, nicht irgendeine historische Form desselben; 
denn nach seiner Überzeugung wird jede ursprüngliche Idee 
durch die bestimmten historischen Verhältnisse, durch die 
Umwelt, durch die menschlichen Zufälle überhaupt getrübt 
und tritt so unvollkommen in die Erscheinung.^ Der reine 
„Geist" des Christentums aber ist „dreifacher Gestalt". „Eine 
ist als Zeugungs-Element der Religion, als Freude an aller 
Religion. Eine als Mittlertum überhaupt, als Glauben an die 
Allfähigkeit alles Irdischen, Wein und Brot des ewigen 
Lebens zu sein. Eine als Glauben an Christus, seine 
Mutter und die Heiligen" (IL S. 415). So erfüllt das 
Christentum die drei Bedingungen, die Novalis von einer 
Religion fordern mußte. Man könnte sie die eigentlich 
religiöse, die philosophische und die künstlerisch-symbolische 
Bedingung nennen. 

Die „Freude an der Religion", das ist der Ausdruck 
des religiösen Sinnes, die „reine" Religion, die Religion 
des Herzens und der „Liebe". Das Christentum ist solch 
„reine" Religion, denn sie ist in ihrem religiösen Inhalte 
ohne dogmatische Bestimmtheit. Auch ist sie nicht wie 
alle anderen Religionen an ein begrenztes Gebiet gebunden, 

^ „Es gibt eine Reihe idealischer Begebenheiten, die der Wirk- 
lichkeit parallel läuft. Selten fallen sie zusammen. Menschen und 
Zufälle modifizieren gewöhnlich die idealische Begebenheit, so daß 
sie unvollkommen erscheint, und ihre Folgen gleichfalls unvollkommen 
sind. So bei der Reformation. Statt des Protestantismus kam das 
Luthertum hervor" (II. S. 375). Siehe auch Kap. IV. S. 133 oben. 
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ja gerade ihr epochemachender und historisch „durchaus 
merkwürdiger" Gedanke ist der: „einer Menschheit und 
einer allgemeinen Religion" (II. S. 349); auch setzt sie 
keinen bestimmten Grad von Bildung voraus, sondern sie 
„ist auch dadurch vorzüglich merkwürdig, daß sie so ent- 
schieden den bloßen guten Willen im Menschen und seine 
eigentliche Natur, ohne alle Ausbildung, in Anspruch nimmt, 
und darauf Wert legt" (II. S. 344). An dieser Stelle geht 
Novalis sogar so weit, zu erklären, daß die christliche Reli- 
gion „in Opposition mit Wissenschaft und Kunst und 
eigentlichem Genuß" (II. S. 344) stände, auch mit der griechi- 
schen Mythologie, „in der — wie er an anderer Stelle sagt — 
die Gottheit sich durch die Kunst offenbarte" (II. S. 380). Es 
ist das aber nur so gemeint, daß keine andere als die christ- 
liche Religion der würdige und ebenbürtige Ausdruck für das 
rein religiöse Gefühl sei, weil hier zum erstenmal die Idee 
aller Religionen, der „reine Teil" Gestalt gewonnen hat, denn 
„es gibt keine Religion, die nicht Christentum wäre" (II.S.338). 
Daß sich diese religiöse Überzeugung auch mit den philoso- 
phisch-wissenschaftlichen Resultaten des Novalis verbinden 
läßt, zeigt gerade die zweite „Gestalt" des Christentums als 
„Mittlertum überhaupt, als Glauben an die Allfähigkeit 
alles Irdischen, Wein und Brot des himmlischen Lebens 
zu sein". 

Jedes irdische Tun läßt sich mit dem Himmel verknüpfen, 
und Christus, der Gott gewordene Mensch, ist das Symbol all 
unserer Möglichkeiten, das Irdische zum Himmlischen, zum 
Symbol des Geistes zu erheben.^ Christus ist der „moralische 
Mensch katexochen" und damit Magier, Dichter und Priester 



» Siehe auch II. S. 117: „Die Erhebung ist das vortrefflichste 
Mittel, was ich kenne, um auf einmal aus fatalen Kollisionen zu 
kommen" u. s. w. 
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zugleich. Diese Erkenntnis oder das Streben hiernach ist 
der moralische Trieb unserer Seele, und „die Moral ist, wohl 
verstanden, das eigentliche Lebenselement des Menschen. 
Sie ist innig eins mit der Gottesfurcht Unser reiner, sitt- 
licher Wille ist Gottes Wille. Indem wir seinen Willen er- 
füllen, erheitern und erweitern wir unser eignes Dasein, 
und es ist, als hätten wir um unsrer selbst willen, aus 
innerer Natur so gehandelt" (IL S. 378). 

Und auch die dritte Forderung, ich nannte sie die künst- 
lerisch-symbolische, erfüllt das Christentum als „Glauben an 
Christus, seine Mutter und die Heiligen'*. „Das individuelle 
Kolorit des Universellen ist sein romantisierendes 
Prinzip, Christus ist ein so veredelter Landsmann." (II. S. 129.) 
Alles, was ich am andern Ort über das Individuelle, sein Ver- 
hältnis zur künstlerischen Kategorie und über das Symbol 
sagte, ist hier wieder maßgebend und bedeutungsvoll. Was 
vom Wesen des Romantischen überhaupt gilt, muß sich auch 
bei der romantischen Religion nachweisen lassen. Wenn das 
Romantische als eine Verbindung des Unendlichen und End- 
lichen erscheint, so stellt Christus, der Mensch gewordene 
Gott, eine solche absolute Synthese dar. Das Christentum 
ist allgemein: unendliche Möglichkeiten seiner Darstellung, 
seiner Symbole sind gegeben, Gott „kann als Arzt, als Geist- 
licher, als Frau, als Freund u. s. w." erscheinen. „Alles 
Gute in der Welt ist unmittelbare Wirksamkeit Gottes. In 
jedem Menschen kann man Gott studieren" (II. S. 372). 
Und wenn Gott durch des Menschen Sohn dadurch, daß 
er Mensch wurde, die Menschen eriöste, so „kann er auch 
Stein, Pflanze, Tier und Element werden und vielleicht 
gibt es auf diese Art eine fortwährende Eriösung in der 
Natur" (IL S. 371). Christus war der große Märtyrer unseres 
Geschlechts, aber auch jeder einzelne Mensch hat seine Mär- 
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tyrerjahre, und er ist so nur die Verkörperung des Märtyrer- 
tums überhaupt, das durch ihn „unendlich tiefsinnig und 
heilig geworden** (II. S, 381). 

Die Gestalt der Maria erweitert sich zur Idee des reinen 
Weibes überhaupt; sie erscheint als die Verkörperung der 
metaphysischen Wesenheiten der Frau, als Inbegriff des 
Mütterlichen und als Gegenstand unserer huldigenden Triebe: 

„Ich sehe dich in tausend Bildern, 

Maria, lieblich ausgedrückt. 

Doch keins von allen kann dich schildern, 

Wie meine Seele dich erblickt. 

Ich weiß nur, daß der Welt Getümmel 

Seitdem mir wie ein Traum verweht. 

Und ein unnennbar süßer Himmel 

Mir ewig im Gemüte steht" 

Der Romantiker ist kein Asket, er liebt und leidet am 
Leben, er will es sich unterjochen, er will die „Sinnenwelt** 
beherrschen. Das tätige Element, das beim Abschluß alles 
philosophischen Weltbegreifens immer hervorbricht und nun 
die Anwendung der Erkenntnisse auf das Leben fordert, das 
die Wirklichkeit dem geistigen Resultate unterwerfen will, 
kommt auch in den religiösen Fragmenten des Novalis zum 
Durchbruch. In diesen nun eigentlich „realen** ßestrebungen 
sind die Zusammenhänge mit den übrigen Romantikern be- 
greiflicherweise am engsten.^ Man wird nicht fehlgehen, wenn 
man viel von dieser „aktiven** Substanz der Romantik auf 
den Einfluß von Fichtes Persönlichkeit zurückführt, und doch 
ist es mehr als ein aufgegriffenes Wort, ist es das Bekenntnis 
eines eigenstarken, nach vorwärts drängenden Geistes, wenn 
Novalis in der Athenäumszeit den stolzen Satz nieder- 
schreibt: „Wir sind auf einer Mission. Zur Bildung der 



^ Siehe Raich S. 61 und 63 f. 

H. Simon, Der magische Idealismus. 10 



